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«Aqui, finalmente, era el campo»'y
¢Doénde estamos los antropélogos?

Este volumen nace con dos finalidades precisas. La primera,
dar a conocer los trabajos de investigacion etnografica
que un grupo de nueve estudiantes de la Universidad de
Bologna (Italia) y otro de la Pontificia Universidad Catdlica
del Peru han desarrollado en la provincia de Huari, Ancash,
Peru, durante seis anos, entre 2003 y 2008 en el marco del
Proyecto Arqueoldgico y Antropoldgico “Antonio Raimondi™. La
segunda finalidad es realizar la difusion de las Unicas miradas
etnograficas que hasta hoy se han producido sobre la region
Conchucos.

Otro objetivo, mas tedrico y mas implicito, es desplegar a lo
largo del camino de la lectura de los casos etnograficos, una
vision processual® y dinamista* de la escritura etnografica y de la
especulacion antropolégica, procedente de una manera precisa
de hacer trabajo de campo. Los articulos aqui propuestos
presentan, mediante varios estilos y diferentes acercamientos,
una realidad sociocultural en movimiento, en constante cambio.
Construyendo cuadros de varios aspectos sociales, politicos
y culturales de la provincia de Huari, los autores delinean un




escenario en proceso en el cual diferentes actores, ambitos y
dinamicas socioculturales se interrelacionan, participando de
maneras diferentes en la transformacion.

Hay dos hilos conductores que vinculan todos los articulos
del volumen. El primero, por supuesto, es el area geografico-
cultural del trabajo de campo: la provincia de Huari en la sierra
de Ancash, la que comprende no sélo la cabecera provincial
Huari, sinotambién algunas comunidades y pueblos aledanos.
Una zona completamente bilingle, entre castellano y quechua
regional, donde viven cerca de 65 000 personas y de las cuales
alrededor de 9 000 habitan en el distrito homoénimo y 3 000 en
la capital. El segundo, como ya mencionamos, es la vision in
fieri de la escritura etnografica que, lejos de ser exhaustiva,
expresa un proceso en movimiento, del cual presentamos un
‘episodio’ que, sin embargo, debe tener en cuenta lo que ha
sido y, ademas, intentar ‘presentir’ lo que sera. Esto significa
un estudio del proceso, un movimiento hacia el futuro que
contemple la continuidad desde el pasado, la construccién de
una «visién que armonice entre ellos la figura y el fondo, la
ocasion fugaz y la historia de larga durada» (Geertz, 1995:
64)°. Este tipo de acercamiento a la escritura etnografica,
por supuesto, procede del tipo de acercamiento al trabajo
de campo que en nuestro caso intenta superar la posicién
autoritaria del antropdlogo, completamente determinada por
una relacién de poder en la cual nosotros somos los que
hablamos para el «otro» (Friedman, 2005: 125). Esto se puede
desarrollar considerando que la ‘cultura’ es algo polifénico
y, tal vez, desafinado, que reune varios sujetos a menudo
en contraste entre ellos mismos, que se presenta como un
tejido de relaciones de diferentes fuerzas e influencias que no
necesariamente se regulan en base a normas; normas que,
aun cuando estan presentes, no siempre funcionan o se ponen
en acto en la practica.

Los articulos aqui propuestos nacen de los trabajos de
campo desarrollados en la provincia de Huari, con el
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apoyo del Gobierno Provincial y de las juntas directivas de
las Comunidades Campesinas de San Juan de Yacya y
San Bartolomé de Acopalca, y por supuesto de todos los
habitantes de la provincia® y mas alla. Todos los autores’ han
desarrollado su primera experiencia de trabajo de campo bajo
la coordinacién y la guia de quien escribe, en diferentes afios
y temporadas, en el marco del Taller Etnografico del Proyecto
Antonio Raimondi® y del proyecto ARTS®.

En esta introduccion, antes de presentar los articulos, mi
intencidn es reconstruir brevemente el camino metodoldgico,
ya sea del trabajo de campo o de las construcciones tedricas
que han conducido hasta aqui los autores.

«Aqui, finalmente, era el campo». Metodologia y ensefanza
de la investigacion antropolégica de campo

La experiencia del trabajo de campo se presenta como
elemento crucial para definir la disciplina y diferenciarla de
otras. El compartir el habito de practicar y haber practicado
trabajo de campo produce, entre los antropdlogos, la
percepcidon de estar vinculados «en una especie de mistica
fraternidad»'® (Clammer, 1984: 63). Desde los afios 70
del siglo XX, la reflexion acerca del trabajo de campo ha
ido incrementandose, aunque ya desde la Introduccion
de Malinowski a Los Argonautas del Pacifico Ocidental el
fieldwork ya se presentaba como el momento decisivo de la
produccién antropolégica y el necesario «rito de pasaje» que
cada investigador que buscaba definirse antropologo tenia
que pasar. Es cierto que desde la época de la deconstruccion
y reformulacion del acercamiento antropolégico en los anos
ochenta la produccion sobre el concepto, las tipologias y
las metodologias de trabajo de campo etnograficos ha sido
mucho mas que completa (véase Sluka J. A. and Robben A
2005). En cambio, hasta hoy en dia sigue siendo mas limitada
la reflexion acerca de la ensefianza del trabajo de campo y




pocas son las escuelas de campo guiadas (véase Wallace,
1999; Gmelch - Gmelch, 1999; Ellen, 2001; Guber, 2001,
2005; Iris, 2004; Timmer, 2004). No obstante los antropélogos
no estudian pueblos, sino en los pueblos (Geertz C. [1973]
1988) y el conocimiento antropolégico se ha construido sobre
la experiencia de la observacién participante en el trabajo de
campo — aunque el acercamiento a esta experiencia haya
cambiado en mas de cien afios desde una vision colonialista
hasta una visidén pos-colonialista y pos-modernista, pasando
por una perspectiva positivista y naturalista — a pesar de
todo esto, el aprendizaje acerca de ‘cémo’ hacer trabajo de
campo en el campo es algo que se da por hecho: o ‘nadas o
te ahogas’. Eltrabajo de campo es todavia, en muchos casos,
sindnimo de viaje aventurero que hay que afrontar solos. Un
rito de pasaje que prevé un cambio de lugar, de cultura y de
costumbres de vida para el antropélogo, dificultades fisicas
y psicologicas, cuyo éxito al salir airoso de ellas, permitira
la evoluciéon humana e intelectual del antropdlogo. Aunque
el concepto de campo se ha vuelto mas matizado asi como,
muchas veces, es dificil reconocer la division entre la casay el
campo, pues ambos existen en el mismo contexto holistico de
relaciones globales de poder (Sluka J. A. and Robben A 2005)
— “the field is everywhere” (D’Amico-Samuels 1991: 83) — sin
embargo el trabajo de campo es una experiencia que todavia
presenta matices romanticos de viaje de conocimiento no sélo
del ‘otro’, sino también de uno mismo.

Igualmente largo y heterogéneo ha sido el camino de la
antropologia en la consideracion de ‘cuales’ campos puedan
ser objetos de la investigacion cualitativa y etnografica. El
problema del ajuste del método de campo tradicional un
antropdélogo en un pueblo por un largo periodo de tiempo para
una inmersion en la cultura de un relativamente pequefio y
cerrado contexto, posiblemente lejos de las comodidades y de
las tecnologias del ‘primer mundo’ o la ‘ciudad’ a los desafios
politicos y sociales del mundo global ha sido y es todavia objeto
de discusion y de reflexion entre los antropodlogos'. El concepto
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de ‘etno’ en etnografia se ha vuelto escurridizo y no-localizado;
la homogeneidad cultural, la territorialidad, los confines
espaciales, historicos y sociales se disuelven y la etnografia,
debe adecuarse, asi como las metodologias de trabajo de
campo (Appadurai, 1991). Han habido varias revisiones y varias
reflexiones sobre el trabajo de campo, sobretodo entre los afios
'60 y 70 del siglo XX, no solo a nivel metodolégico, tedrico y
a la luz de los nuevos prospectos mundiales postcoloniales,
sino también sobre las condiciones humanas y psicologicas
del antropdélogo en el campo (Salamone, 1979: 47)2.
Muchas veces, hablamos de campo y de trabajo de campo,
muchas veces sin preguntarnos, sin plantearnos el problema
de qué cosa sea el campo; damos por hecho esta palabra
y su significado, la tratamos como algo ‘sagrado’, que soélo
existe como un ‘tabd’ que no es necesario incomodar, como
un ‘dogma’ que se debe aceptar para hacer parte del circulo
de ‘los antropdlogos’. EI mismo concepto de ‘otro’, asi como
la definida distancia entre un aqui y un alla home vy field
donde el ‘alld’ es un ‘lugar otro’ en el cual se desarrollaba el
trabajo de campo y el ‘aqui’ es adonde se regresaba para
la escritura y la produccién del analisis etnografico y tedrico
se han definitivamente matizado'®. Siempre, el trabajo de
campo ha necesitado de limites, definidos entre ‘lugares’
que se consideraban diferentes y lejanos, entre los cuales el
antropoélogo podia moverse construyendo un ‘aqui’ y un ‘all&’,
el ‘lugar’ de su sociedad, su ‘espacio’ desde el cual viajaba
hacia el campo y el lugar de ‘los otros’, de donde regresaba a
su ‘casa’ para completar el trabajo con el analisis, la escritura
antropoldgica. La ‘reconstrucciéon’ de ‘los otros’ mediante
la etnografia, hasta los afios sesenta del siglo XX, era mas
delineada, porque eran claros los confines entre un ‘nosotros’ y
un ‘otros’, asi como era definido quiénes eran y dénde estaban
los antropdlogos. «La antropologia siempre se ha basado
sobre la practica de ir a algun lugar, [...] la ciencia del otro ha
sido ineludiblemente vinculada al viaje hacia otros lugares»
(Appadurai, 1986).




Sin embargo, la ‘de-construccion’ de la disciplina y de su
principal metodologia, el trabajo de campo, han reformulado
las respuestas a las preguntas ;donde esta? y ¢qué es el
campo? Llegando a definiciones muy amplias y a comprender
perspectivas relacionales y multisituadas’'®, revelando la
«errénea unidad del término fieldwork» (Clifford, 1990: 52).
Pues, ahora, es necesario definir el campo con nociones
diferentes, que se dibujan alrededor de relaciones, de caminos,
nexos y yuxtaposiciones donde el etnégrafo establece
algunas presencias con una légica explicita de asociaciones
y conexiones (Marcus, 1995), entre diferentes /oci los cuales
no necesariamente se perfilan como lugares fisicos delineados
que definen el sujeto de la etnografia. Como afirma Guber,
«el campo de una investigacion es su referente empirico, la
porcion de lo real que se desea conocer, el mundo natural y
social en el cual se desenvuelven los grupos humanos que lo
construyen. Es un recorte de lo real que no esta dado [...] sino
es construido activamente en la relacién entre el investigador
y los informantes. EI campo no es un espacio geografico, un
recinto que se autodefine desde sus limites naturales (mar,
selva, calles, muros), sino una decisiéon del investigador que
abarca ambitos y actores» (Guber, 2005:; 47). El campo es
la fuente de los datos del conocimiento cientifico y puede
definirse en formas distintas y heterogéneas, sélo después
vienen las elaboraciones teoricas. Los antropologos desde
algunas décadas se han liberado de lo ‘exdtico’, se han
emancipado del buscar islas lejanas sin contactos con el mundo
para encontrar ‘campos’ dignos del interés etnografico. Los
antropdlogos, ahora, saben que lo que es mas interesante son
las intersecciones, los cruces, las relaciones, los encuentros; los
lugares donde el intercambio social, cultural y humano se ponen
en acto, alli donde las reacciones y las adaptaciones a esos
encuentros producen variaciones en el proceso sociocultural.
Pues, el ‘campo’ esta alli donde el movimiento esta: frente a
nuestro ojos, todos los dias, sin necesariamente tener que
tomar un avién para llegar al campo. De todas formas, lo que es
cierto es laimportancia, para un antropdlogo, de la experiencia
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del trabajo de campo, no sélo a nivel profesional sino también
a nivel humano e intelectual. No se puede prescindir de
eso0, aunque considerado y experimentado de maneras
muy diferentes, el proceso que produce un viaje aunque no
necesariamente fisico y no necesariamente tan largo desde un
aca hasta un alla, un periodo en que el etnégrafo recoge datos
en su libreta, en su grabadora, apunta ideas, sensaciones,
impresiones, visiones, después del cual ‘regresa’ a su lugar de
origen para reunir las ideas y empezar a transcribir, a traducir, a
representary a explicar una porcion de lo real de ese proceso;
ese camino es algo ineludible para un antropdlogo.

Un camino que, mirado desde adentro, resulta ser algo mucho
mas complicado que un sencillo ‘viaje’ de investigacién y
de recoleccion de datos. Ya sabemos cuantos problemas
logisticos, humanos, éticos, practicos, entre otros, estan
detras de una etnografia en que raramente se transparentan
las problematicas del estar y trabajar en el campo', porque,
por suerte, algunos antropélogos aunque muy pocos todavia,
considerando la produccién etnografica nos han trasmitido lo
que esta atras de la cortina, haciendo que esto ya no sea un
secreto que se descubre sélo cuando se vive.

Este camino hacia adentro y afuera del campo nos parece
estar compuesto de etapas que se presentan muy similes para
muchos antropologos, sobretodo a la primera experiencia de
campo'’. Las etapas, que son fundamentalmente emocionales
pero que tienen un gran impacto sobre la actitud profesional,
las podriamos resumir asi: la llegada al campo produce
normalmente un primer periodo de increible entusiasmo en
el que todo parece donarse al etnografo, quien sélo tiene
que descubrir y ‘nombrar’ al mundo. Generalmente, en esta
primera etapa, problematicas de cualquier tipo estan muy lejos
de los ojos del etnégrafo. La segunda etapa, que siempre se
despliega en el campo, es el momento en que, después de un
cierto periodo de tiempo, el etnografo se ha acostumbrado a
lo nuevo y ha empezado a sentirse como en su casa, empieza
a pensar que ha comprendido todo, que ha decodificado los




codigos, que sabe perfectamente cémo comportarse y como
se comportaran los miembros del ‘grupo’ que esta estudiando.

A esta altura, todo el mundo que acaba de conocer y ‘nombrar’
empieza a volverse obvio para el nuevo observador, casi
estatico y bien regulado por normas que él o ella ya ha
aprendido muy bien y, ademas, que sabe reproducir. Si el
etnégrafo se encuentra bien preparado para el trabajo de
campo, probablemente solo y recién a esta altura llega el
famoso choque cultural® que consideramos como tercera
etapa, la cual se despliega en el campo pero que a menudo
se reproduce nuevamente en ‘casa’ cuando hay que escribir la
etnografia. El choque cultural del que estamos hablando llega
cuando el etndgrafo se siente tan adentro de la sociedad, del
grupo que esta estudiando y con quien esta viviendo, que se
da el permiso de ‘criticar’ normalmente en su intimo analisis
sin expresar demasiado estos nuevos sentimientos algunos
aspectos de la sociedad, digamos algunas practicas culturales
que le parecen dafiinas y no convenientes para el grupo. Por
supuesto, esto sucede sobretodo en situaciones en que la
sociedad o el grupo que estamos estudiando representa un
actor econdmica y socialmente mas débil con respecto a la
sociedad de procedencia del etndgrafo. Pues, esto nos lleva
a pensar que algunas competencias, capacidades o técnicas
(en el ambito agricola, en las costumbres alimenticias, en las
costumbres higiénicas, en las relaciones de género, para poner
algunos ejemplos) implementadas, utilizadas o desarrolladas
de manera diferente podrian mejorar las condiciones de
vida del grupo en cuestion. Pues la critica esta justo en esta
pregunta: ¢Por qué siguen de esta manera cuando podrian
obtener mejores resultados de otra diferente y resolver algunos
problemas socioeconémicos?

Exagerando un poco, considero que saber contestar a esta
pregunta representa la diferencia entre un antropologo y otro
cientifico social. La respuesta a esta cuestion define el limite
entre quién ve al mundo con los ojos de un antropdlogo y
quién no. La respuesta del antropdlogo esta en la capacidad
dereconsiderar esas mismas practicas socioculturales, que
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a primer examen no aparecen rentables, como elementos
cruciales de la riqueza sociocultural de un grupo, como pilares
que rigen el castillo de las dinamicas interrelacionadas en las
cuales se mueve cada individuo. Lo que aparentemente puede
aparecer como un ejercicio social/cultural inatil y desventajoso,
a través de la lente antropoldgica revela sus prerrogativas.
Con eso no queremos decir que los antropdélogos deben
renunciar a la critica; no queremos renunciar a una de las
‘utilidades’ esenciales inmediatas que los estudios etnograficos
pueden tener, es decir, la posibilidad de construir denuncias
sociales, politicas, econémicas sobre situaciones especificas;
sino, que estas ‘criticas’, esta presentacién de nucleos
problematicos, deben ser hechas por los antropdlogos
desde visiones mucho mas profundas, menos construidas
sobre modelos no afines a la sociedad de la cual se habla.
Digamos que la critica hacia algunas practicas socioculturales,
desarrollada en un trabajo de campo por un etnégrafo, debe
ser contextualizada dentro de la sociedad que las ha producido
y descontextualizada con respecto a la vision predominante,
que a menudo es la del antropdlogo.

Cuando el etnégrafo llega a esta etapa del proceso y sabe
superarla, ése es el momento en el que puede empezar
a escribir, el momento en que su «rito de pasaje» ha sido
superado.

La escuela de trabajo de campo

Al proceso que aqui hemos resumido y generalizado a través
del cual un antropdlogo debe pasar en su primera experiencia
de trabajo de campo, se afaden otras dificultades y dudas que
acompafan la ‘inmersion’ en el campo profesionales, éticas
y personales'®. Esto deberia llevar a pensar que una practica
de campo guiada inicial sea algo comun y muy fructifero para
superar y enriquecerse, en vez de tropezar con las dificultades.
En cambio, como ya mencionamos, muy raras y muy pocas




son las oportunidades de este tipo ofrecidas por universidades
e instituciones a los estudiantes de antropologia®. Las
motivaciones, probablemente, hay que buscarlas en esa idea
de trabajo de campo solitario que todavia se mantiene, de la
que hablamos precedentemente, una suerte de frontera que
hay que superar solos: jo nadas o te ahogas!

El organizar, coordinar y, en fin, llevar a cabo una practica de
campo guiada no es, de hecho, tarea facil. Pues mas alla de
las necesarias condiciones practicas, logisticas, econdmicas
que se deben sortear, también, como mencionamos, hay que
afrontar unas cuestiones metodoldgicas, éticas y humanas que
no hay que subestimar.

La primera decision que se presenta al profesor que debera
conducir a los alumnos y guiarlos en el trabajo de campo esta
entre el desarrollar una ‘practica de campo’ o un ‘trabajo de
campo guiado’. Esta distincién aunque las definiciones que
utilizamos son bastantes arbitrarias y podrian ser diferentes
debe definirse considerando que hay diferencia entre estas
dos experiencias. Definimos la practica de campo como una
experiencia en el terreno de duraciéon limitada (normalmente
dos semanas), que generalmente se desarrolla con grupos
bastante amplios (de 10 hasta 20 alumnos) durante la cual el
alumno tiene que aprender las técnicas y las metodologias para
desarrollar el trabajo de campo: escribir el diario de campo,
tomar las notas de campo, utilizar la grabadora (saber cuando,
coémo, etc.), saber organizar los datos recopilados, definir y
escoger a los informantes, moverse en el pueblo, orientarse
y construir los mapas geograficos y temporales, crear y
mantener las relaciones con la comunidad y las autoridades,
entre otros. Es decir, lo que aqui definimos como ‘practica de
campo’ se propone ensefar a los estudiantes un paquete de
competencias necesarias para el trabajo de campo, mas que
todo técnicas, logisticas y organizativas sin preocuparse ni
del aspecto humano e intelectual del trabajo de campo ni del
acercamiento analitico a los datos.
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La practica de campo resulta muy util para aprender a
moverse en el campo y, de hecho, es la propuesta de
muchas universidades e instituciones que ofrecen este tipo de
experiencia a los estudiantes de antropologia.

El trabajo de campo guiado, en cambio, es algo que
principalmente necesita un tiempo mas largo (dos o tres meses)
y un grupo de estudiantes mucho mas condensado (hasta
un maximo de 5 alumnos). Este tipo de experiencia consiste
en aprender a investigar investigando. Considera no solo el
aprendizaje de las técnicas organizativas de la recoleccion
de los datos etnograficos, sino también la formulacién de una
pregunta de investigacion la cual habra que contestar mediante
la escritura de una tesis, a través del analisis antropolégico de
los datos de campo. El trabajo de campo guiado, pues, prevé
un programa de investigacién individual y personalizado para
llegar a la comprensién del sujeto de estudio y de las preguntas
teoricas.

La primera opcion de escuela de campo es una aplicacion y una
comprension de las técnicas para después desarrollar el trabajo
de campo; la segunda es la implementacion y el despliego
de un trabajo de campo real guiado por un antropélogo mas
experto que no solo apoya a los alumnos en cdmo y qué cosa
recolectar, sino comienza con las hipotesis teoricas, pasa a
través de la ensefianza de las técnicas y las metodologias de
campo, desarrolla una guia durante todo el proceso no solo
de lo académico a lo intelectual, sino también de lo humano
y llega con los estudiantes a la etnografia. El producto final,
asi como las preguntas iniciales, del trabajo de campo guiado
puede ser parte de un proyecto comun al grupo o ser algo mas
individual y vinculado a una tematica especifica que identifica
a los diversos alumnos en el campo?'. En ambos casos, de
todas maneras, las etnografias producidas de una experiencia
de este tipo seran necesariamente parte de un mismo conjunto,
pues la zona de investigacion debe inevitablemente ser la
misma para que el proceso de guia sea fructifero.




La presencia de cuatro o cinco personas que trabajan en un
area comun no es una circunstancia carente de problematicas.
No solo hay varios riesgos relacionados a la gestién humana de
un grupo en una situacién delicada: varias individualidades que
reaccionaran diferente a los estimulos y a las complicaciones
intelectuales y humanas que presenta una experiencia de este
tipo??; sino también, existe la posibilidad de que la presencia
de varios investigadores que trabajan en una misma zona
pueda no ser muy apreciada por parte de sus habitantes. De
hecho, ésta es una de las criticas tipicas a las escuelas de
campo que presentan, por un lado, el riesgo de los ‘informantes
profesionales’, personas acostumbradas a la presencia del
etnografo al cual proporcionan un producto bien empaquetado
y listo para la grabadora; por otro, la de personas incomodas y
no benévolas hacia la presencia de tantos etnégrafos.

Sobre la base de mi experiencia puedo afirmar que existen,
sin embargo, algunas precauciones que pueden ser tomadas
para evitar situaciones de este tipo y que, en nuestro caso,
han funcionado muy bien. Primeramente, considero que es
necesario que el antropdlogo quien deba guiar el trabajo de
campo de los alumnos necesite conocer profundamente el area
de estudio que se elige para la escuela de campo. Es necesario
que él mismo haya conducido alli su propio trabajo de campo y
que tenga contactos sélidos con la poblacion y las autoridades.
Ademas, es indispensable que la o las poblaciones del area
sean debidamente informadas y manifiesten su beneplacito
a la idea de la escuela de campo. Eso evitara, por un lado,
el topar con ‘informantes profesionales’; y por otro lado, el
descontento de la poblacion a la llegada de los estudiantes.
Juzgo igualmente importante, el hecho de trabajar no sélo en
un unico pueblo sino de encontrar una zona con diferentes
realidades sociales, relacionadas entre ellas y geograficamente
alcanzables. La posibilidad de trabajar considerando un area
de este tipo, no solo es mas interesante desde un punto de
vista metodoldégico, sino también permite mas facilmente la
presencia de mas investigadores al mismo tiempo.
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Tomar parte en este tipo de escuela de campo ofrece la
oportunidad de aprender a investigar investigando, formarse
de manera organizada y decodificada sobre las técnicas y la
metodologia de recoleccion de datos, del analisis cualitativo
y ampliar las competencias personales y profesionales en el
desarrollo del trabajo de campo.

Por otra parte, significa poder compartir y aprovechar no
solo la experiencia y ensefianzas del antropélogo guia, sino
también los comentarios y las capacidades de todo el grupo.
La posibilidad de intercambiar informacién, datos, opiniones,
de reflexionar conjuntamente sobre mas aspectos y entre
diferentes puntos de vista y pensamientos, permite a los
alumnos (y no solamente a ellos) el enriquecer la experiencia
y lograr un acercamiento al analisis mucho mas complejo y
completo.

La ensefianza del trabajo etnografico en el campo se enfrenta,
también, con cuestiones que son comunes a todos estos tipos
de investigacién y que todavia no estan resueltas, tampoco
en la reflexion cientifica sobre la disciplina?. Estas cuestiones
se desarrollan y se producen alrededor de la relacion que
se establece entre el etndgrafo y los que son el sujeto de la
investigacion y de la observacion. Esta relacion esta muy a
menudo basada sobre unas dinamicas de poder desiguales,
es un ‘didlogo’ asimétrico en muchos sentidos aunque no
siempre a favor del etnégrafo. El o ella que llega para hacer
trabajo de campo, muy a menudo proviene de una sociedad
diferente, en su mayoria desconocida por los habitantes de los
pueblos donde se desarrolla el trabajo de campo, pues ocurre
que los extranjeros son considerados mas ‘poderosos’ que los
demas economica y culturalmente. Estas circunstancias crean
vinculos complejos que deben ser manejados seriamente,
sin subestimar nunca el riesgo que llevan, no sélo para la
ética de la investigacion, la autenticidad de los datos y de
la consecuente etnografia, sino también para la ética del
comportamiento en el campo?¢, que en una escuela de campo
no solo se debe considerar hacia los que son nuestros sujetos




de estudio, sino también hacia los alumnos. La sensacion
de recolectar datos se asoma a la sensacion de sustraer a
alguien sus conocimientos, sus ‘bienes’ inmateriales, sin un
proceso de restitucion que sea satisfactorio. Esta sensacion
se produce muy intensamente en la primera experiencia de
trabajo de campo, y las argumentaciones sobre la ‘restitucion’
de la etnografia, al final del campo y de la escritura, al grupo
que se ha estudiado no son suficientes para superarla.

Estas cuestiones todavia permanecen abiertas, debatidas,
pero no resueltas; no sirve para muchos escribir codigos y
modelos de comportamientos para quitar algunas preguntas
de la conciencia de un etnografo: «¢qué nos da a nosotros
el derecho de estudiar a ellos?»? (Geertz, 1995: 130). Yo
considero que estos asuntos que son problematicos no sélo a
nivel cientifico, sino también a nivel ético, politico y humano no
deberian ser considerados a nivel especulativo para construir
teorias universalmente validas o de reflexién ontoldgica, sino
a nivel empirico y situacional, es decir, en el campo, cuando
las situaciones se presentan y es posible considerar el
contexto cultural, social, politico y econdmico en el cual se ha
producido las circunstancias. No existe una praxis inmaculada
de trabajo de campo, ante cualquier eleccion que tomemos,
nunca estaremos definitivamente contentos con ella. Estoy
completamente de acuerdo con Barnes cuando afirma que el
buen etnégrafo es quien aprende a vivir con una conciencia
inquieta, pero continda estar preocupado por eso (Barnes en
Ellen, 1984) intentando mejorar y perfeccionar estas dinamicas
cada vez que se presentan las condiciones.

¢Donde estamos los antropélogos?

Si bien no hay respuestas ciertas a muchas de las cuestiones
expuestas y si la antropologia es quizas la disciplina mas
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capaz de deconstruirse llegando a paradojas extremas sobre
la practica del trabajo de campo y la escritura etnografica, es
cierto que esta practica, y la actitud hacia las realidades sociales
que ésa ha desarrollado, se refleja en la escritura etnografica.
Aunque resulte «extravagante», como afirma Geertz (1990),
construir textos supuestamente cientificos desde experiencias
biograficas y aunque el hecho de haber manejado la relacion
entre observador y observado no signifique haber resuelto la
relacion entre autor y texto (Geertz 1990), es decir, no basta
haber llevado a cabo una exhaustiva y positiva experiencia
de campo para después escribir una buena etnografia?®; debe
existir una actitud hacia la realidad social que intente conciliar la
autoridad del etnégrafo y la complejidad que quiere representar,
traducir, describir.

La etnografia, a pesar de haberse vuelto una etnografia
posmoderna, un texto ‘polifénico’ ‘in fieri en el cual a menudo
es mas facil que el autor se busque a si mismo que al otro,
es todavia el unico instrumento que tenemos para una
representacion antropoldgica de la realidad social y cultural. Si
no queremos declarar la total y definitiva imposibilidad de esta
‘representacion’, tenemos que encontrar una via intermedia
entre la autocritica y la voluntad de seguir haciendo trabajo de
campo y etnografia. Esta via pensamos haberla encontrado en
un acercamiento processual de la realidad social, considerada
como un conjunto de relaciones. Esto es valido, por un lado,
porque nos resulta imposible, todavia, considerar funcional el
mito de la comunidad aislada, no porque no existan los grupos
o las comunidades, sino porque ellas son parte de una amplia
red de conexiones de varios tipos y formas, individuales y
comunitarias. Por otro lado, el considerar como elemento
principal a las relaciones que continuamente se establecen
bajo nuestros ojos, que se desarrollan, se interrumpen, se
reconstruyen, se modifican entre los diferentes actores que
animan nuestro fragmento de lo real, nos permite considerarlo
como algo que produce su propio movimiento y su propio
cambio sobre dos niveles que podemos definir ‘geografico’




y ‘temporal’. El nivel que definimos como geografico supone
que, en un estudio etnografico, sea necesario considerar un
area geografica mas amplia con respecto a un grupo preciso,
cerrado, limitado y circunscrito. Al hablar de un area geografica
mas extensa, en realidad, estamos hablando de un area que
comprenda no sélo diferentes espacios geograficos, sino
diferentes espacios sociales, politicos y econdmicos. Analizar y
alumbrar las dinamicas, las intensidades, las motivaciones, las
transformaciones de las relaciones entre los diferentes actores
sociales a varios niveles, permite comprender la complejidad
de lo real y sus transformaciones. Las relaciones deben ser
consideradas interna y externamente, las que se desarrollan
dentro de un grupo y aquellas entre un grupo y otros, tanto a
nivel individual asi como a nivel de instituciones?.

El nivel que definimos como ‘temporal’ expresa las relaciones
que los sujetos o conjuntos de sujetos tienen con su pasado y
como esto influye en su presente y en su futuro: las relaciones
(cuales, con qué intensidad, con quién o con qué entidades,
etc.) entretenidas en el pasado son muy a menudo uno de los
origenes de las dinamicas actuales. A diferentes niveles se
reproducen negociaciones e interacciones sociales, culturales,
politicas y econdmicas que provienen desde el pasado, desde
el manejo de ese mismo pasado. En las representaciones
y construcciones que se hacen de éste, plasmadas en el
presente, se fabrican y mutan las identidades que se construyen
no sélo en relacién con el pasado, sino también en relacion
con las situaciones contingentes y en relacién y también en
contraposicion con otras identidades.

En la globalizacion de la tardia posmodernidad donde el trabajo
de campo multisituado, a diferentes niveles, es casi inevitable?;
las relaciones, consideradas espacial y temporalmente, estan
en el centro del interés de la investigacién; las relaciones
se convierten en el terreno del trabajo de campo en nuestro
‘fragmento de lo real’. EI campo se vuelve un Jocus, no
necesariamente fisico donde se ponen en acto practicas
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socioculturales relacionadas entre ellas, las cuales deben
ser analizadas diacrénicamente. Pensar de esta forma el
trabajo de campo y la etnografia da la posibilidad de limitar las
dinamicas de poder entre observador y observado, pues los dos
comparten auque a veces restringidamente la trama donde
se mueven; la participacion del etnografo resulta pues crucial
en la construccion de la cultura. Esta es vista como «surgir de
una base dialégica; la etnografia en si misma se revela como
un fendmeno cultural emergente (o intercultural), producido,
reproducido y revisado en los dialogos entre el etnégrafo y
los nativos» (Tedlock - Mannheim, 1995). Al mismo tiempo,
permite considerar el fragmento de lo real estudiado como
parte de una red de relaciones en el tiempo y en el espacio,
que amplia la vision del etnégrafo sobre su sujeto de estudio
y sobre si mismo; ya que las relaciones entre sujetos o grupos
de sujetos siempre estan jerarquicamente definidas, y su
estudio permite dar luz a la pregunta como las identidades
irrumpen en las intersecciones modificando continuamente
las jerarquias y los érdenes que nunca son inmoviles y fijos.
Como afirman Gupta y Ferguson, problematizando acerca de
la nocion de que espacios diferentes correspondan a culturas
diferentes, «lo que necesitamos es una voluntad de interrogar,
politica e histéricamente el concepto de un mundo dividido
entre un ‘nosotros’ y un ‘otros’. Un primer paso en este camino
es moverse mas alla de las concepciones naturalizadas de
‘culturas’ situadas y explorar, en cambio, la produccion de
la diferencia adentro de espacios comunes, compartidos e
interconectados» (Gupta - Ferguson, 1992: 16). Una vez
reconocidas las multiples cuadriculas interconectadas como
nuevos ‘campos’, otro paso importante seria poner justo al
centro de nuestra atencion las relaciones, las dinamicas,
las practicas que las forman y hacen posible estos espacios
comunes.

Los articulos aqui reunidos representan el fruto de las primeras
experiencias de campo de un grupo de estudiantes de la
carrera de antropologia en su ultimo afio. Algunos de ellos,




ahora, estan continuando cursos de postgrado (maestrias y
doctorados), otros han abandonado la antropologia académica
en busca de distintas experiencias donde, de todas maneras,
puedan aplicar sus competencias. Cada uno ha interpretado
a su manera las ensehanzas y las propuestas tedricas y de
trabajo aqui mencionadas. Sin embargo, cada uno presenta
algunas redes interesantes de relaciones en transformacion,
no obstante mantienen siempre una mirada hacia el pasado
en una continuidad que no significa inmovilidad sino todo
lo contrario. Algunos de los articulos presentan de manera
mas evidente que otros ese movimiento y la transformacion
en proceso, debido no sélo a la tematica afrontada algunos
ambitos socioculturales estan mas predispuestos al cambio
sino, también, al periodo en el cual trabajaron, pues en los
ultimos tres afios han pasado eventos que aceleraron el
movimiento de transformacién de nuestra area de estudio®.

Los articulos de Monika Weissensteiner y Silvia Romio abordan
como eje al cambio politico en la zona y a las relaciones que
resultan ser el motor de estos cambios. Este proceso relacional
de transformacion de la tradicién se ‘mide’ muy bien sobre
ambitos como la politica y mas aun en un Peru que esta al
comienzo de un importante proceso de descentralizacién de
los poderes politicos y econémicos, complicado por el ingreso,
en las cajas regionales y provinciales, de los fondos de los
impuestos del canon minero. Los dos articulos nos presentan
la situacion politica de hace dos afos. El de Weissensteiner
esta especialmente concentrado en las dinamicas internas
de las comunidades, en la transformacién de algunas figuras
cruciales de la gestion administrativa y politica. Weissensteiner
nos dibuja un mundo seguramente no muy explorado en la
actualidad peruana en el cual se mueven muchas y diferentes
relaciones jerarquicamente definidas, que construyen el
esquema y los procesos muy complejos de las elecciones y de
las definiciones de las autoridades de la comunidad campesina.
El articulo es capaz de abrir brechas muy interesantes para
un estudio de la comunidad que no sea el estudio de un
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grupo cerrado, sino de un ambito local «que designa una
red de relaciones sociales que desde el nivel comunal se
extienden hasta el nivel nacional» (Weissensteiner, en este
volumen). Analizando el sistema de autoridades, sus tareas,
su funcionamiento dentro de un esquema de relacion con la
capital provincial y las otras comunidades, Weissensteiner
llega a preguntarse si «¢la comunidad puede revitalizarse
mediante la apropiacion del proceso de descentralizacion?»
(Weissensteiner, en este volumen).

Silvia Romio se ocupa mas directamente del proceso de
descentralizacion y, en particular, de la ley del Presupuesto
Participativo. Romio intenta responder a la pregunta de
Weissensteiner analizando el uso que los diferentes actores
involucrados hacen de estos nuevos instrumentos de
participacién politica. El articulo toma en consideracion por
un lado el punto de vista de la Municipalidad Provincial y las
herramientas puestas en campo para realizar en la praxis la
descentralizacion; por otro, la recepcion que las comunidades
y los pueblos de la provincia ponen en acto y como manejan
las relaciones con los poderes provinciales en este ambito.
Romio coloca en evidencia las dificultades de poner en practica
nuevas perspectivas politicas e ideoldgicas en un contexto
socioeconémico de grandes diferencias y desigualdades
sociales, donde la nocidn de participacion es algo muy lejano
de la cultura politica en un terreno claramente poco fértil para
el desarrollo de las libertades politicas.

Los articulos de Cynthia Ingar y Maria Molinari estan también
relacionados entre ellos en cuanto a la tematica. Ambas
afrontan temas de género describiendo la situacién femenina
en relacion con su salud reproductiva; sin embargo, en dos
contextos diferentes. Molinari presenta un camino dentro del
mundo de la mujer campesina de la provincia de Huari, de sus
tareas cotidianas y de su relacién con la contraparte masculina,
llevandonos a la representacién del momento del parto, sus
rituales, sus costumbres entre continuidad y transformacion




en la relacion entre el parto en la casa y el parto en el
hospital. Molinari dibuja una cuadro de relaciones familiares
y comunitarias que evidencia los cambios y las continuidades
de los cuales la figura femenina es objeto y sujeto; llegando
a una conclusion tragicamente ‘moderna’ y mundial de la
situacion femenina: «hoy ella constituye el anillo mas débil de
su sociedad y lejos de ser sacralizada, su figura es mayormente
expresion evidente de la pobreza y de la degradacion de los
vinculos sociales» (Molinari, en este volumen).

Ingar nos presenta el analisis de uno de los proyectos sobre
salud reproductiva que se desarroll6 en el Peru. Alargando la
vision precedente a un contexto mucho mas amplio, construye
un marco muy explicativo de los sistemas de poder que se
despliegan alrededor del tema de la salud; en particular, la salud
reproductiva. Indagando el camino del proyecto Reprosalud
en la provincia de Huari, y enfatizando sus dificultades y sus
fallos, averigua los impactos de la medicalizacion de la salud
reproductiva sobre la identidad cultural y la salud integral de
las mujeres andinas.

Otros dos articulos intimamente relacionados son los de
Simona Rossi y Federico Ciccacci, pues ambos tratan el tema
de la medicina ‘tradicional’, evidenciando cuanto y como esta
‘tradicion’ es fruto de intercambios y conexiones entre diferentes
realidades; y en continua transformacioén no sélo por influencia
de la medicina oficial o biomédica. Ciccacci profundiza algunos
nudos cruciales de la concepcion del cuerpo y de la enfermedad
en esta zona andina en un continuo diadlogo entre modernidad
y continuidad, definido por los ambitos materiales y culturales.
Ciccacci pone en relacion las concepciones del cuerpo y una
particular enfermedad muy difundida, el malcampo, con la
situacidn social, econdmica y cultural vivida en estas zonas
andinas, buscando en un pasado colonial y en el encuentro con
su violencia el origen de algunas interpretaciones modernas.
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Rossi nos presenta un novedoso e interesante perfil
biografico y profesional de los diferentes representantes de
la medicina ‘tradicional’ presentes en el territorio huarino,
rompiendo finalmente aquella vision monolitica y estatica de
la figura del ‘curandero’, muy abusada en toda la tradicién
de la antropologia médica latinoamericana. Rossi pone a la
luz las multiples y complejas interconexiones de diferentes
tradiciones que se encarnan en los ‘profesionales’: «segun del
contexto sociocultural y también natural, estas personas crean
adentro del status de curandero/a nuevas identidades o, mejor
dicho, nuevos espacios sociales que se acercan por algunos
elementos y se alejan por otros» (Rossi, en este volumen).

Analisa Lollo afronta una tematica no muy estudiada en la
antropologia andina: el ambito sociocultural de los nifios y
sus representaciones y autorepresentaciones. Lollo evidencia
la importancia del analisis de los nifios con capacidad de
lectura de las relaciones y de las dinamicas que modelan un
individuo desde su infancia, y nos esclarece como «a través
de la participacion en las actividades socioecondmicas de la
sociedad en la cual crecen, los nifios no solo aprenden sino
reelaboran y transforman los modelos sociales y culturales
existentes» (Lollo, en este volumen).

Giulia Garra afronta uno de los ambitos mas complejos y
rico de caminos para investigar: el ambito alimenticio. En su
trabajo final para la tesis de licenciatura, Garra reconstruye las
simbologias, las relaciones sociales y las practicas puestas en
acto en la preparacion y consumo de la comida en el area de
Huari, evidenciando cdmo el gusto y la eleccién de la comida
estan historica y culturalmente determinados. En este articulo,
Garra se concentra en un aspecto preciso: cémo el consumo
de la chicha, determinado por sus diferentes preparaciones,
mantiene su poder de autorepresentacion y de renovacion de
la ‘tradicién’.




Emanuela Canghiari propone un articulo sobre una tematica
muy delicada y compleja casi nunca investigada en Peru
relacionada con una serie de ambitos socioculturales mucho
mas amplios y que se despliegan a nivel nacional: la practica
de la huaqueria. A través del camino del huaco y de algunos
huaqueros, Canghiari nos lleva a reflexionar mas sobre
la transformacion conciente e inconciente de la identidad,
una identidad que en este caso utiliza elementos étnicos,
territoriales e historicos para construirse y adecuarse a nuevos
contextos. Este articulo considera, desde un punto de vista
muy puntual y exclusivo, la transformacién y la construccion
de la ‘identidad indigena’ en el Peru, interpretando la identidad
que los huaqueros reclaman como «fruto de una construccion
circunstancial» (Canghiari, en este volumen)*.

Federico Trentanove construye un cuadro completo y muy
articulado del panorama musical huarino, también desde un
acercamiento muy novedoso: es impensable considerar la red
de relaciones y el camino de cambio que la musica y su practica
representan sin tomar en cuenta el huayno electrénico o la
musica pop que sale de las radios en los puestos del mercado.
Trentanove compone y analiza las relaciones entre diferentes
géneros musicales y entre las funciones comunicativas y
rituales que presentan varias clases de musicas.

De la lectura de estos articulos, esperamos que resulte evidente
que solo comprendiendo las contradicciones implicitas y
peligrosas en el concepto de ‘tradicion’ podemos considerar a
cada cultura como una construccion activa, producida mediante
y dentro de una serie de relaciones que promueven continuas
nuevas introducciones, lo cual produce una transformacion
incesante. Si no es demasiado provocador afirmar que lo global
es antiguo, por lo menos como las civilizaciones comerciales; o
antiguo como la organizacion social de la humanidad (Friedman
1997), hay que tener presente que existe una tradicién que no
es otra cosa sino una dinamica normal y dialéctica que produce
mutaciones continuas. Lo que es interesante evidenciar para un
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antropologo son las relaciones que producen estas dinamicas
de movimiento.

Notas

" Geertz C., 1995: 130.

2 El proyecto Antonio Raimondi, llevado a cabo por la Universidad de Bolonia,
el Museo del Castello Sforzesco de Milano «Raccolte Extraeuropee» es
financiado y promocionado por el Ministerio de los Asuntos Exteriores de
Italia y por el Museo mismo. El proyecto, hasta el 2004 llamado Proyecto
«Valle de Chacas», nacié en 1996 como proyecto arqueoldgico coordinao
por Laura Laurencich Minelli y de 2002 por Carolina Orsini. En el afio 2002,
involucro investigaciones antropoldgicas y etnohistéricas coordinadas por
quien escribe. En 2004 cambié de nombre pasando a llamarse: Proyecto
Arqueoldgico y Antropolégico Mision ltaliana en los Andes «Antonio
Raimondi». Las unicas publicaciones antropolégicas sobre la region de los
Conchucos son las de quien escribe, véase en particular Venturoli, 2011;
y los articulos publicados por los estudiantes que también escriben en
este volumen: Molinari M., 2004; Rossi S., 2005; Lollo A., 2005a, 2005b,
2006; Ciccacci F., 2006a y 2006b; Canghiari E., 2006a, 2006b, 2007,
2008; Garra G., 2006a, 2006b, 2007, 2008; Trentanove F., 2006a, 2006b,
2007; Weissensteiner M., 2007; Ingar C., 2009; Romio S., 2009. Sobre la
arqueologia del area, véase en particular Ibarra, 2004 y 2009; Herrera,
2005; Orsini, 2007.

3 Véase Falk Moore S., 1994.

4 Véase Balandier G., 1971.

5 Traduccion propia.

& Un especial agradecimiento a la familia Ibarra Asencios de Huari, que es
y ha sido un refugio para todos nosotros en todos estos afos, y a la familia
Santiago Ledn de Acopalca.

" Excluyendo a Ingar C., quien ya habia desarrollado otra experiencia de
trabajo de campo precedente. Romio S. habia desarrollado practica de
campo en ltalia, entre peruanos inmigrados; sin embargo, siempre bajo la
coordinacion y el apoyo de quien escribe.

® ARTS es un proyecto de cooperacioén al desarrollo que se propone revitalizar
e impulsar la produccion y la comercializacion de artesania local (ceramica y
textiles) en dos Comunidades campesinas del distrito de Huari, en los Andes
de la Region Ancash, Perd: San Bartolomé de Acopalcay San Juan de Yacya.
ARTS es financiado por el Instituto Italo Latinoamericano de Roma, a través
de fondos del Ministerio de Asuntos Exteriores de ltalia, es ejecutado por un
equipo formado por profesionales italianos y peruanos procedentes de varias
instituciones (Circolo Amerindiano, Universita di Bologna, Municipalidad
Provincial de Huari, entre otros) y coordinado por quien escribe.

® Traduccién mia.

" Véase entre otros Balandier G., 1955; Hymes D., 1972; Asad, 1973;




Hannerz U., 1980; Clifford J. - Marcus G., 1986; Geertz C., 1983 e 1995;
Appadurai A., 1994; Guber R., 2001.

2 \Véase entre otros Levi Strauss C., 1955 y 1969; Casagrande J., 1960;
Powdemaker H., 1966; Malinowski B., 1967; Spindler G., 1970; Geertz C.,
1995.

8 Auque, como acabamos de mencionar, el mito del trabajo de campo como
viaje aventurero todavia perdura en muchas escuelas.

" Traduccion propia. El volumen 3(1) (Feb. 1988) de Cultural Anthropology,
editado por Arjun Appadurai, resulta muy interesante para profundizar
las cuestiones en relacion con los lugares y las voces en antropologia.
Igualmente, el volumen 7(1) (Feb. 1992), editado por Gupta Akhil y James
Ferguson de Cultural Anthropology, se ocupa de la cuestion de espacios
y lugares en antropologia. Véase también Gupta A. - Ferguson J., 1997.

5 VVéase Marcus G., 1995; Ortner S.B., 1997; Fischer M., 1999; Rasmussen
S., 2003; Gupta A. - Ferguson J., 1997.

16 VVéase nota 11.

7 Para poder afirmar esto me baso en la practica de la escuela de campo
que coordiné entre el 2003 y el 2008, es decir, a la experiencia de 13
estudiantes que guié hasta la etnografia y a charlas informales con colegas
que mas o0 menos han confirmado este esquema. Agradezco a Giulia Garra
y a Emanuela Canghiari por las charlas que me han ayudado bastante en
delinear y reconstruir las etapas del proceso.

'8 El choque cultural del cual estoy hablando no es el choque de quien se
encuentra con una sociedad nueva, con costumbres diferentes y se queda
asombrado y temeroso de lo que debe comer, de como dormir, de lo que
debe ver, etc. Imagino que hoy, en un mundo donde es posible hacer un viaje
virtual a la isla o a la montafia mas remotas del mundo, para un estudiante
de antropologia, a cierto nivel de conocimiento de varios discursos sobre la
diversidad y a un cierto nivel de interés hacia lo que no conoce, ya no exista
este tipo de impacto inicial que, en cambio, se ha convertido en un increible
entusiasmo inicial proporcional a la exoticidad de las costumbres entre las
cuales se encuentra.

9 VVéase Salamote F.A., 1979; Cassel J., 1980; Guber R., 2001 y 2005;
Castarieda Q. E., 2006.

20 VVéase el Anthropology & Education Qarterly vol. 30(2), 1999 y el NAPA
Bulletin n°22, 2004, dedicados a estos temas.

21 Esta segunda opcion es la que elegimos para el Taller Etnografico del
Proyecto Raimondi. Personalmente, la considero la mas fructifera, pues
concede a cada alumno la posibilidad de sentirse parte de un esquema comun
pero manteniendo su autonomia y respetando sus intereses especificos en
la eleccion de la tematica.

Sofia Venturoli

2 Aunque hemos evidenciado unas etapas comunes a todos, siempre los
caracteres y las costumbres individuales complican y diferencian las varias
experiencias.

% Véase Hymes D., 1972; Ellen R., 1984; Appadurai A., 1994; Guber R.,
2001 y 2005; Gupta A. - James F., 1997.

2 VVéase Cassell J., 1980; Castaiieda Q., 2006; A.A.A., 2009.

% Traduccion propia.

% No queremos aqui entrar en el largo y debatido camino de reflexién sobre
la escritura etnografica, la escritura sobre las culturas, sélo recordamos
algunos textos para profundizar: Geertz C., 1983; Clifford J. - Marcus G.E.,
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«¢ Huaqueros? Lamentablemente no tenemos»
Legitimacion y reivindicacion en el saqueo de tumbas
prehispanicas

Emanuela Canghiari’

«31 de agosto de 2007. Llegué a Huari después de 16 horas de
bus[...]. Ya habia tenido ocasién de conocer la ciudad en el 2005,
cuando pasé por aca con un grupo de arquedlogos [del proyecto
Raimondi]. Si en esa temporada me sorprendié por su forma de
trepar junto a la cordillera negra, ahora me dejo sorprender por el
dinamismo con el que va creciendo. [...]. La gente expresa este
cambio con una sonrisa orgullosa mirando a Llamog? que, como
me dijo don Ricardo hace dos afios, parece un céndor volando
hacia el cielo... Pero no sé en realidad quién esta volando mas
alto: Llamoq (y todo lo que representa) me parece que lo tiene
dificil ante la velocidad (... o voracidad) de Huari.

[...] En cuanto llegué a la ciudad, la gente empezé a hablarme de
una desgracia que habia ocurrido recientemente, hacia unos dias.

Una granizada muy fuerte habia destrozado la cosecha, dejando
la subsistencia de las familias de las comunidades en un estado
muy precario [...]. El aspecto antropolégicamente interesante

del asunto es la granizada que cayé solamente en la parte oeste
de Huari, precisamente en el distrito de Yacya. El motivo, porque
siempre hay un motivo, es que alguien, mientras trabajaba en la
construccion del nuevo colegio, encontré el tesoro del hijo de Maria

diray. Y se lo llevox®.

Cuando me puse en marcha hacia San Juan de Yacya, una
comunidad del distrito de Huari en los Andes norcentrales del
Perd, la carretera estaba bloqueada y casi no habia ni combis*
ni taxis; entonces tuve que ir andando, de modo que aproveché
la hora y media de camino para conocer varios caserios que
se encontraban a lo largo del sendero.

Yacya juega a las escondidas en silencio, en medio de una
pampa verde donde cada ruido queda amortiguado dando
lugar a un raro efecto de eco. Encontré a unos obreros que
estaban trabajando frente a la iglesia y me puse a hablar con
ellos. Mis preguntas sobre el hipotético tesoro contrastaban
con el escepticismo de algunos, convencidos de que solo eran
habladurias y supersticiones, y que no se habia encontrado
nada. Otros, en cambio, me confiaron que efectivamente
alguien si lo habia hallado, pero que ya se lo habia llevado.
Acudi entonces a conocer al nuevo alcalde, don Fidel Ocana,
quien me recibié con una calurosa acogida. Sus ojos avispados
y su limpida sonrisa se volvieron brumosos al hablarme de la
granizada. Lo que le preocupaba aun mas a don Fidel era el
hecho de que la comunidad de Yacya, de alguna manera, era
«culpable» de lo que habia pasado: «Por alli han excavadoy,
me contd, «entonces han encontrado cabezas humanas [...]
Parece que han encontrado un tesoro, entonces creo que,
por ese motivo, Yacya y sus caserios fueron asaltados por
una granizada que nunca hemos visto, un granizado que...
como se llama... nos ha dejado total sin granos» (don Fidel,
Yacya, 2007).




El mito sobre el origen de la comunidad cuenta que la heroina
fundadora, Maria Jiray, construyé la iglesia sobre los esqueletos
de sus hijas para fortificar el edificio®. En consecuencia, «como
ha sido una mujer de ese caracter» (don Fidel, Yacya, 2007),
Maria Jiray se ha vengado de la poblacion de Yacya por haber
desplazado los huesos de sus hijas y el tesoro. Para don Fidel,
la prueba de esta vision de los acontecimientos era el cuento
de una partera a la cual la heroina se le habia aparecido
en suefos: Maria Jiray amenazaba a la comunidad por su
infraccion y enviaba terribles helicépteros para bombardear
a su gente.

Puesto que las ruinas se consideran el lugar de origen de la
comunidad y dado que alli residen los antepasados miticos,
es necesario llevar a cabo rituales para seguir manteniendo
el equilibrio entre la comunidad y los ancestros. Al tratarse
de lugares chucaros (salvajes en quechua ancashino), es
decir poblados por fuerzas ambiguas, es necesario que estén
«mansitos» gracias a la intervencion de rituales comunitarios
(en temporadas especificas del afo) o individuales (a la hora
de acercarse a ellas). Una inadecuada forma de relacionarse
puede causar «dafio», es decir cataclismos ecolégicos e
infertilidad de chacras®y animales, enfermedades’ e inclusive
la muerte del individuo que rompe la prohibicion.

Precisamente por ese motivo, la huaqueria, es decir la practica
del saqueo de tumbas prehispanicas o0 mas en general la
blusqueda de ‘tesoros’, no es solamente una actividad ilegal a
nivel juridico, sino que se trata de una actividad «controlada»
socialmente. Conversando con don Fidel sobre los «aficionados
a acercarse a ruinasy», él nombré a Pablo®, un hombre que
yo ya conocia, puesto que el afo anterior me habia ayudado
mucho en mi investigacion. Me parecié volver a ver, mirando a
la calle, al grupo de campesinos que nos estaba esperando de
regreso de un sitio. A pesar de que Pablo no habia ni siquiera
excavado o sacado ceramica, la gente le presento sus quejas,
agitando de una forma amenazante unas barretas® que tenian
en la mano.

Emanuela Canghiari

El alcalde me explicod las razones de tal encarnizamiento
contra Pablo: «Es que como es nuestra jurisdiccion, queremos
mantener. El destruye, saca y vende... por eso no queremos
que entre [...] Y él por la noche asi viene. Lo tienen controladito,
no quieren que entre. El es de abajo pe’, no tiene porqué
venir aqui, a la jurisdiccion de Yacya y buscar las ruinas que
tenemos» (don Fidel, Yacya, 2007). La respuesta de don
Fidel me sugirid una clave de interpretacién muy interesante:
de hecho, él no estaba quejandose del saqueo de tumbas
en si, sino de que eran las tumbas de Yacya y no las que
le pertenecerian a Pablo por territorio de procedencia. De
modo que le pregunté si en la comunidad habia huaqueros
y las respuestas de don Fidel no dejaban de sorprenderme:
«¢,Huaqueros? Lamentablemente no tenemos. Lo que falta aca
es algunos que se dediquen a eso. Nadie... cdmo se llama...
Nadie tiene aficion a la Antropologia, a la Arqueologia, no
hacen eso, mas nos dedicamos a nuestra chacra, a la fiesta».
Don Fidel concluy6 diciendo que le encantaria que en Yacya
hubiese saqueadores, de modo que la comunidad tendria su
pequefio museo, por un interés a la vez cultural y econdmico.

Este encuentro con don Fidel reune los elementos claves y
las contradicciones entre las distintas visiones (entre el plan
local y el global) que nos llevan a escribir el presente articulo.

En primer lugar, pone de relieve una contradiccién presente
en las representaciones del huaquero. Figura estigmatizada
y perseguida por la ley nacional e internacional, a nivel
comunitario al huaquero se le considera un especialista, pues
es él quien conoce las formas (tanto practicas como rituales)
para extraer la ceramica sin romperla y, supuestamente,
sin deteriorar excesivamente las estructuras. Tal y como se
desprende de las afirmaciones del alcalde, en la visién de
las comunidades no existe una neta linea de divisién entre
la huaqueria y la Arqueologia y, por lo tanto, tampoco entre
arqueodlogos y saqueadores.

En segundo lugar, el discurso de don Fidel muestra la existencia




de una moral que se construye entorno a la cuestién del
saqueo Y, en general, del patrimonio. A nivel local, el aspecto
moralmente condenable de la actividad no reside en la
profanacion de las tumbas, sino en la comercializacién de las
piezas con fines privados y en el hecho de llevarlas «fuera» o
«lejos» de su comunidad de origen™.

A la luz de nuestra investigacion, nos ha parecido fructifero
plantear el tema partiendo de las siguientes preguntas: ¢ Por
qué los huaqueros tienden a hablar de su actividad, incluso con
orgullo, mientras niegan haber vendido piezas? Ademas, ¢,por
qué muchos huaqueros ponen en peligro sus vidas y corren
el riesgo de ir a la carcel para sacar piezas que acabaran
guardandose en domicilios particulares?

Las respuestas que trataremos de ofrecer con esta contribucién
surgen, por un lado, de un proceso de legitimacion social de
la actividad de saqueo vy, por el otro, de la reivindicacion de
los actores sociales.

Veremos asi, como los huaqueros, para poder legitimar
su actividad, recurren a los conceptos de autoctonia y de
resistencia al invasor extranjero, los cuales son vehiculados
por la tradicion oral en cuanto a la relacion del hombre con las
ruinas y concretizados a través de la performance ritual. Los
huaqueros se vuelven protagonistas de una poiesis identitaria
compartida por toda la comunidad. La construccién de esta
nueva identidad indigena sera utilizada estratégicamente, en
principio, para justificar el saqueo frente a la comunidad, luego
para reivindicar la propiedad de los bienes inmuebles, muebles
y un estatuto de «arquedlogos empiricos».

Asi pues, a modo de conclusion, veremos como el ejemplo
de la huaqueria puede ser interesante para reflexionar sobre
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los procesos de etnicizacion de las relaciones sociales y de
construccion identitaria™.

Unas pautas metodolégicas: mi camino paralelo a la ruta
de los huacos

Cabe senalar, antes de entrar en materia, de qué manera mi
camino personal y la consecuente evolucion de mi perspectiva
metodolégica me llevaron a formular las siguientes hipdtesis. La
idea de empezar una investigacion sobre la huaqueria en Peru
nacio en 2004 durante mi primer viaje a ese pais, en el marco
del Proyecto «Antonio Raimondi». Este primer contacto con
el area de investigacion representé una «fase exploratoria»'®
(Copans, 1998: 29), en todo el sentido del término. Al estar
en contacto directo con el grupo de arquedlogos tuve la
oportunidad de colaborar en el trabajo de prospeccion, hecho
que me permitié conocer la «geografia sagrada» del valle de
Chacas, provincia confinante con la de Huari, con «mis propios
pasos». Los guias peruanos que nos acompafaban a las
ruinas conocian perfectamente el territorio y los caminos que
conducian a las cumbres, lugar donde se encuentran ruinas
de la época prehispanica’. Me llamé mucho la atencién su
forma de acercarse a las areas funerarias, dejando ofrendas
y pronunciando oraciones en quechua. Fue asi como descubri
que ellos habian sido los primeros en llegar al sitio y en realizar
excavaciones: eran huaqueros.

Al afio siguiente, de julio a septiembre, volvi a la sierra de
Ancash para llevar a cabo una investigacion etnografica que se
focalizo, en particular, sobre el aspecto ritual de la huaqueria
y el papel social de los huaqueros. Analicé en esa ocasion la
huaqueria como si se tratara de una actividad tradicional que
se expresa a través de rituales de reciprocidad hacia la tierra
y los antepasados, tal y como habia hecho en parte con la
mineria y la caza'®.




Como apoyo a este primer enfoque tedrico me remiti a la Unica
investigacion etnografica existente sobre el tema realizada por
la arquedloga y antropéloga alemana Réna Gilindiiz. En su
libro sobre «el mundo ceremonial de los huaqueros» (2001),
Glndiz establece una divisién entre los huaqueros que define
«tradicionales» y los «no-tradicionales». Los primeros «son
bien conocidos y respetados, son excelentes guardianes
de su propia cultura ya que trasmiten sus conocimientos a
través de rituales, creencias y costumbres precolombinas,
participando activamente en ellas» (Gunduz, 2001: 14);
en cambio, los huaqueros no-tradicionales «sélo estan en
el negocio para ganar dinero» y no respetan la herencia
tradicional estrechamente relacionada con el ritual (Ginduz,
2001: 150). Aesta distincion, en un primer trabajo de analisis, le
atribuimos un tipo de reciprocidad definida «positiva y negativa»
(Canghiari, 2007): en el primer caso, la negociacion del huaco
termina de modo positivo porque el huaquero lo guarda en su
casa; en cambio, en el segundo caso, la negociacion concluye
negativamente porque el huaquero apunta a vender el huaco.

A pesar de no poder detenernos en este punto, cabe subrayar
que ese primer analisis, si bien presenta pistas interesantes, no
planteaba la complejidad de la huaqueria, ni de sus dinamicas
econdmicas y politicas. Ademas, la definicidn ética segun «la
tradicion» correria, en cierto sentido, el riesgo de imponer una
vision parcial y basada en una connotacién de valor.

A raiz de ello, opté por una nueva metodologia que también
pudiese poner de manifiesto aspectos econdmicos, morales y
politicos que antes habia pasado por alto y, precisamente de
ahi, surgioé un especial interés por el mercado negro del arte
precolombino, asi como por la relacién entre el coleccionismo
y la busqueda de objetos prehispanicos, ademas de las
dinamicas politicas e institucionales acerca de la cuestion del
patrimonio en Peru.
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De hecho, mi trabajo se llevd a cabo a diferentes niveles y
en distintos lugares, y se apoyd, al principio, en las redes
familiares. En particular, me entrevisté sobre todo con
huaqueros, arquedlogos, miembros del INC, anticuarios y
vendedores «informales», coleccionistas a diferentes niveles.
Los huaqueros que conoci (unos veinte en el area que
comprende los departamentos de Huari y Asuncién), pertenecen
a distintos estratos socioeconémicos y/o generacionales, y
trabajan en distintos y variados ambitos (educacion, empresa,
construccion, mineria). En los casos conocidos, de hecho, la
busqueda de ‘tesoros’ es una actividad que complementa un
trabajo principal®.

Tratdndose de una actividad ilegal, el proceso de toma de
confianza con mis informadores, sobre todo con los huaqueros,
no fue ni facil ni inmediato'. En realidad, me sorprendié que
la gente supiera muy bien quiénes son los «aficionados» y a
qué ruinas suelen acudir. Como tuvimos ocasion de sefalar
en la introduccién, la comunidad controla perfectamente el
acercamiento a las ruinas y, aun mas, el saqueo de las tumbas.
Sin embargo, no mencionamos que la actitud de la comunidad
frente a los huaqueros es distinta: los huaqueros considerados
‘profesionales’ pueden moverse libremente para cumplir con
su cometido.

A continuacion trataremos de establecer una distincion entre el
huaquero profesional (segun definicion émica) y los huaqueros
que hemos definido aficionados o amateurs.

Una pauta interpretativa: huaqueros aficionados vy
huaqueros profesionales

El significado que se le atribuye a la palabra huaqueria es
bien distinto si se observan la definicion que dan a conocer
las instituciones oficiales y las versiones que fui obteniendo a
lo largo de mi trabajo de campo. La palabra deriva del término




quechua huaca y designa «todo lo que se considera sagrado
y que, a justo titulo, justifica un culto a las cosas naturales o
artificiales, como los idolos, fetiches, cerros, templos, entierros,
objetos extraordinarios, etc.»'® (Duviols, 1971: 64). Segun la
concepcion institucional, bien sintetizada en las palabras del,
a la sazoén, director del Instituto Nacional de Cultura (INC)
de Huaraz, José Salazar, «huaqueria significa sacar para
comercializar». Sin embargo, conversando con la gente en
la sierra de Ancash, parece ser que la idea de huaquear no
esta forzosamente relacionada con la venta de las piezas. Un
profesor de Huari explica que «huaquear quiere decir sacar
de las chullpas’™: tumbas tienen [huacos] pues, alli llevas
ofrendas y sacas» (Eric, Huari, 2007). De igual manera, Ernesto
de Chavin profundiza este discurso, cuando sostiene que
huaquear no tiene un sentido negativo: «No, aca es descubrir
huacos... eso es huaqueria... No... « jVamos a huaquear! »,
quiere decir vamos a buscar huacos. [...] Ahora quiere decir
llevarte algo ilicito, pero huaqueria es normal, es descubrir y
sacar, nada mas».

En los documentos oficiales producidos en particular en el
marco legislativo (ICOM 1997, INC 2006), se suele acusar a
los campesinos como los causantes de deteriorar las ruinas.
En base a nuestra experiencia, hemos observado que los
campesinos pueden deteriorar los sitios pero no tanto para
buscar piezas, sino para reutilizar los sitios y las piedras
(para limpiar chacras, construir linderos, etc.). La accion de
los huaqueros se caracteriza por la premeditacién y por el
conocimiento de causa, en el sentido que, por lo general,
ellos saben cédmo ‘moverse’ en el ambito del mercado negro.
Cabe destacar, ademas, que los huaqueros del Callejon de
Conchucos con los que tratamos se destacan por poseer
un conjunto de conocimientos y competencias que es
comunmente reconocido como superior a la media. Este nivel
lo van adquiriendo gracias a la educacién informal transmitida
oralmente por la familia y a la experiencia, pero también se
debe, en parte, a la educacion formal. De hecho, la mayoria de
huaqueros que conoci cursaron estudios secundarios y algunos
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incluso universitarios (aunque no siempre los concluyeron),
temporada que coincidio para estos ultimos con una migracion
hacia la capital o hacia las ciudades de la costa.

Dentro del grupo de huaqueros sefialamos una distincion
entre los que definimos aficionados y los profesionales?. Con
respecto a la primera categoria, la actividad de saqueo se
considera esencialmente una especie de «deporte» (Bruno y
Maximo, Chacas, 2005) o de «entretenimiento» que sirve «para
pasar el rato» (Eric, Huari, 2007) o «para impresionar a la novia
con un collar de chaquira» (Diego, Huaraz, 2007), en definitiva,
para «tener recuerdos» (varios informantes). De hecho,
muchos informantes sostienen que los huacos encontrados se
regalan a amigos y parientes como «obsequios» 0 a cambio
de servicios?'.

Valga el ejemplo de un comerciante de Chacas para ayudar a
comprender el por qué hablamos de huaqueria amateur. Un
dia de agosto de 2005 me encontraba sentada en la Plaza de
Armas, un poco deprimida porque el trabajo de campo era duro
y avanzaba con lentitud. En aquel momento no lograba darme
cuenta de que, a menudo, en los impasses es cuando nuestros
ojos pueden ver nuevos caminos. Un hombre, propietario de
una tienda en la plaza, se acerco hacia mi, pues se habia
enterado a través de un amigo suyo, que me interesaba la
huaqueria; me miré y dijo sin mostrarse inquieto: «Yo soy un
huaquero, jpreguntame!». La premisa no me parecio la ideal
para animarme a seguir su propuesta. Como es facil imaginar,
un saqueador de tumbas no suele caracterizarse por semejante
espiritu de protagonismo, puesto que la actividad que realiza
es ilegal y, ademas, se estaba dirigiendo a una desconocida.
De todas maneras, el dialogo con Maximo resultd ser de lo mas
interesante pues me explico, entre otras cosas, que salia a
huaquearlos domingosy los dias feriados, que le acompafaba
toda su familia, para después hacer un picnic en la puna, y
que siempre se llevaban la camara de video para inmortalizar
esos momentos recreativos.




Diferentes son los huaqueros profesionales segun definicién
émica y autoreferencial. Las caracteristicas que definen
la profesionalidad de un huaquero son: un mayor nivel de
conocimientos tanto técnicos como los relacionados con las
practicas rituales necesarias a la hora de llevar a cabo la
negociacién de los tesoros con los antepasados, la realizacion
de un aprendizaje en la sierra y, en algunos casos, en la costa
(por lo general bajo la guia de un familiar mas viejo), una mayor
conciencia del valor (sea simbdlico, sea econémico) atribuido
a las piezas y, por ultimo, una mayor capacidad de insertarse
en los circuitos del mercado negro.

Sin embargo, en el plan local, la caracteristica principal del
huaquero profesional y que nos interesa subrayar en este
articulo es la falta de codicia y de interés econémico. Gabriel,
por ejemplo, me confié que en Chacas sdlo habia cuatro
huaqueros profesionales y describi6 la forma de huaquear de
los otros como «salvaje» e interesada. A uno de estos, Bruno,
lo consideraban un huaquero «destructor» porque estropeaba
todo lo que hallaba, empujado por un unico objetivo: vender
las piezas encontradas. Los huaqueros profesionales, en
cambio, tienen un buen trato con la comunidad que los califica
como «especialistas» en la relacion con las ruinas y con los
antepasados. La gente de la comunidad, contrariamente a la
opinién publica internacional sobre el tema, considera que
ellos actuan de una forma mas respetuosa con las ruinas y con
los antepasados, y que supuestamente no quieren vender la
ceramica, sino conservarla en el pueblo para crear un museo.

Autoctonia y mito del invasor extranjero: dando vuelta al
caleidoscopio

Gracias a un trabajo de varios afios y a la adopcién del punto
de vista de la biografia de los objetos?? hemos podido constatar
que, a pesar de lo que afirman, todos los huaqueros han
comerciado con su ceramica o que, por lo menos, lo harian
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frente a una buena oportunidad de venta. Araiz de ello, se les
ha atribuido un sentido distinto a los datos reunidos a lo largo
de tres trabajos de campo en las sierra de Ancash y Lima.
Como ocurre en el interior de un caleidoscopio, los elementos
de distintos colores siempre son los mismos, pero dandole
una simple vuelta a este instrumento, éstos se enlazan y se
entremezclan de una manera diferente, formando un cuadro
cada vez distinto ante nuestros ojos. Si nos fijamos en los
conceptos de tradicion, la figura del huaquero resulta el objeto
pasivo de una tradicion milenaria y aislada, en detrimento de
su capacidad de iniciativa (agency) y de la dinamica de su
autorepresentacion.

El huaquero, al contrario, utiliza la tradicién de una forma
estratégica, actuando activamente como protagonista de una
poiesis, volviendo a ser el punto de referencia por toda su
comunidad. Por un lado, él afirma su autoctonia y, por otro,
proyecta el «mito del extranjero» sobre todo en la figura del
arqueodlogo, construyendo asi una nueva identidad indigena
de una forma circunstancial.

La autoctonia es un aspecto del que no se puede prescindir al
hablar de patrimonio cultural, pues el anclaje al territorio es una
piedra angular en la creacion de una identidad comunitaria. En
particular, cada pueblo ‘elige’ unas ruinas como lugar mitico
de ascendencia y en ese mismo lugar celebra los rituales y las
procesiones determinados dias del afio. La veracidad historica,
al no influenciar en la construccion de la autoctonia, se muestra
como una construccion social, fruto de elecciones a menudo
arbitrarias. Muchos habitantes del Callejon de Conchucos,
por ejemplo, se presentan como ascendientes de los Incas,
cuando, en realidad, éstos nunca se instalaron en el valle de
Chacas?. No se trata de una simple falta de conocimiento, sino
que hay que interpretarlo como la eleccién de una memoria
social, segun lo que transmite la educacién formal.




Desde nuestro punto de vista, la afirmacién de la autoctonia
se apoya en el mito complementario de la «resistencia al
extranjero». Un mito comun de los Andes habla acerca de
la llegada de un enemigo extranjero, que habia llegado para
robar y a llevarse lejos la riqueza del pueblo. La principal
referencia es sin duda la conquista espafiola. Sin embargo,
en las provincias de Huari y Chacas se puede encontrar la
influencia de otros dos momentos histéricos. El mito de los
Huaras y Llaguaras, interpretado de forma distinta segun los
autores (Duviols, 1973; Zuidema, 1989; Venturoli, 2011), ve la
oposicion de dos grupos étnicos que se contendian la fundacion
de Huaraz o de otras ciudades?*. En segundo lugar, el mito del
forastero fue tomando cuerpo y fuerza durante la guerra del
Pacifico (1879 - 1884). En dicho conflicto, Peru y Bolivia se
enfrentaron a Chile, pais que queria extender sus territorios
hacia el norte, apropiandose de una region rica en guano y en
salitre, y quitarle a Bolivia su unico pasillo hacia el Pacifico. Sin
detenernos en detalles, lo que nos interesa mostrar es que los
bisabuelos de muchos habitantes del Callejon de Conchucos
fueron obligados a esconder sus bienes preciosos para evitar
que los chilenos se los llevaran.

Roy Wagner escribio: «miden la medida en que la antropologia
explica la diferencia, ella contribuye a construirla, a producirla
y a fijarla»® (Wagner, 1992 [1974]: 104) y mediante sus
palabras quisiéramos sugerir que la idea de que los autéctonos
escondieran sus bienes para protegerlos de la invasion se ha
quedado como «congelada» en las tintas de antropélogos e
historiadores. Con el objetivo de rehabilitar una cierta «moral
indigena»?, muchos trabajos intelectuales contribuyeron a
estigmatizar la imagen de un enemigo avido de tesoros: es el
extranjero, pues, quien introduce la codicia, el individualismo
y el egoismo en la sociedad andina. Las investigaciones sobre
la genealogia de la profanacion de tumbas prehispanicas
se insertan en esta misma perspectiva. Segun la mayoria
de los estudios sobre el tema, la huaqueria es una practica
inducida por los espanoles. Al respecto Glindiiz opina que «si

Emanuela Canghiari

no hubiese habido colonizacién probablemente no hubieran
surgido los huaqueros». Para la arquedloga y antropdloga
alemana, «el saqueo crea una poblacién sospechosa que
robaba sus propios bienes para proteger su fe y los objetos
que le pertenecian, ante los depredadores que destruian lo
mas sagrado y preciado de su cultura» (Gundiz, 2001: 169).
Ramirez comparte ese mismo punto de vista. La estudiosa
afirma que si «los espanoles se apropiaron de una estructura
indigena por el metal que contenia, los andinos la defendieron
como una «casa» Yy lugar de descanso de sus antepasados»
(Ramirez, 2002: 30), sacando de alli sus bienes con la finalidad
de esconderlos.

Lo que nos interesa subrayar en nuestra intervencién al debate,
no es tanto ver si el saqueo fue realmente «importado» por
los ibéricos, sino mostrar como muchos huaqueros de los que
hemos conocido se reapropian de este tipo de mito y lo utilizan,
con mayor o menor conciencia, con el objetivo principal de
justificar su practica. «Discurso inventado o no, es un discurso
eficaz» (Bengoa, 2000: 12). De hecho, segun los datos con
los que contamos, la figura del extranjero esta hoy en dia
fuertemente proyectada en la figura del arquedlogo. No en
vano, la mayoria de los equipos que trabajan en el Callejon de
Conchucos provienen de Europa o de los Estados Unidos. Por
€s0, muchos huaqueros sostienen que ellos tienen el derecho
de abrir las tumbas de sus antepasados, antes de que lo haga
un arquedlogo extranjero y le quite al pueblo esos objetos que
le pertenecen.

Relatos y ritual

El proceso de afirmacién de la autoctonia y del mito del
extranjero, como acabamos de presentar, se desarrolla en la
tradicion oral y en el ritual que los huaqueros cumplen en las
ruinas.




Un analisis de las narraciones muestra como éstos expresan
principalmente los conceptos de «suerte» y «buen corazény,
ideas asociadas que nos conducen a los rasgos propios de la
persona que busca huacos y a una consecuente disposicion de
los antepasados. Con la expresion «buen corazén» se quiere
dar a entender precisamente un animo exento de egoismo
y codicia. Julia, la unica mujer que conoci con experiencias
de saqueo?, se quejaba de haber estado excavando una
noche entera sin éxito y atribuia el fracaso de la expedicion
a una compafera suya demasiado ambiciosa y con ganas
de enriquecerse. Luis me dijo con orgullo que él tenia mucha
suerte y eso se debia a que trabajaba sin ambiciéon de
encontrar. Cuando lo conoci, en el 2005, me conté que un
dia salié a huaquear con un amigo que él considera como su
ayudante y que hallaron un huaco muy grande y bonito en la
tierra.

«Entonces empezamos a excavar con las manos. Yo habia visto
un trocito del huaco, uy, jprecioso huaco, bonito! Entonces, mi
amigo y yo empezamos a disputarnos para ver a quién le tocaba.
Y cuando hemos sacado el huaco, alli vimos que estaba roto,
perfectamente dividido en dos. Pero antes estaba integro. Ay,
jqué pena! ... Para no regalar, el awilito lo rompia».

Asi, los dos amigos dejaron de huaquear pensando que el
awilito?® se habia molestado por el excesivo afan de riquezas
de ambos.

El ritual para las ruinas sintetiza todas estas nociones en
la gestualidad. Como ya tuvimos ocasion de analizar en el
2006, dicho ritual se caracteriza por oraciones en quechua
que acompanan a ofrendas de elementos considerados
tradicionales en la cultura andina. Las hojas de coca, el tabaco
(cigarro Nacional sin filtro) y el alcohol (en el pasado la chicha,
hoy en dia el alcohol puro por ser mas econdmico) se utilizan
para la prediccion, proteccion y como ofrenda. Através del uso
de estos tres elementos, en el contexto ritual los huaqueros, se
construye una nueva identidad indigena y se asegura con ello
la restitucién de las funciones que estos elementos tenian en
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la época prehispanica, en oposicién al uso «vicioso» en que
los «conquistadores» los convirtieron.

Como corolario y centro de la accién ritual se sitdan los actos
y las oraciones cuya finalidad principal es poner de relieve la
pobreza de la persona, su generosidad y su falta de interés
economico. Por ejemplo, es costumbre ir de exploracion
con ropa rota, muy usada, para mostrarles su pobreza a los
antepasados. También, me sugirieron que cuando se deja
una ofrenda a los antepasados es aconsejable aumentar la
cantidad. En otras palabras, si se esta dejando un pufiado
de hojas de coca y un vaso de alcohol, se deberia decirle al
antepasado en la plegaria que se le esta dejando una arroba®
de coca y un litro de alcohol. Las oraciones en quechua® que
acompafan esos gestos ponen énfasis en la humildad y en la
falta de codicia: «Awilito, no vengo ni por oro ni por plata, sélo
quiero ser tu amigo» (Pablo, Huari, 2005) o también «Awilito,
soy pobre, regalame un huaquito» (Marcos, Chacas, 2005).

Legitimacion y reivindicacion

En el ritual que acabamos de describir brevemente se despliega
todo un proceso de negociacion del huaco con los antepasados
Yy que es necesario para que el objeto sea concebido como
un don que el awilito le concede a una persona de «buen
corazonx». Robin apunta que «es la suerte [que] no tiene nada
de azarosa»®': son los antepasados, efectivamente, quienes
eligen a la persona y el momento para entregar el huaco. De
esta manera, el huaquero alcanza un estatuto de ‘elegido’
y por ello sera exonerado de toda acusacion de robo ante
su comunidad. Robin nota que «los tapados no pueden ser
robados. En el caso de los campesinos de la comunidad, la
adquisicion de estos bienes sélo puede pasar por un don de
los Gentiles, el cual la convierte en completamente legitima»®2
(Robin, 2008: 193). Para sostener esta hipoétesis, dentro de las
comunidades donde trabajé se cree que el awilito sélo regala
a los autoctonos y que la participacion de un extranjero en la




busqueda de huacos puede, incluso, «molestar» a los awilitos.
Un dia de septiembre de 2005, un grupo de huaqueros de
Chacas me avis6 que se iban de exploracion al dia siguiente y
decidi irme con ellos. Una vez alcanzada un area que parecia
tener varias tumbas, los huaqueros empezaron a celebrar el
ritual. Después, empezaron a excavar un poco cada uno, en
un silencio interrumpido sélo por el soplo del viento y por una
lluvia repentina. A pesar de que abrieron muchas tumbas, no
aparecio ni un fragmento de ceramica, hecho que originé una
discusion muy interesante: por un lado, quienes aseguraban
que las tumbas ya habian sido profanadas por mano de los
espafnoles a la hora de su llegada, por otro, quienes afirmaban
que lo que les molestaba a los antepasados era, precisamente,
mi presencia. «<Emanuela, buen corazén», dijo Miguel,
«hemos encontrado muchas tumbas, pero el awilito no quiere
darte porque te ve gringa»**. Rodrigo apoyaba la opinién del
compafiero, argumentando que, como yo era extranjera, «los
huacos se han escondido».

Paralela y consecuentemente al aspecto de la legitimacion, en
nuestro trabajo de campo remarcamos un agudo componente
de reivindicacion y que abarcaria tres elementos en particular:
los bienes inmuebles (las ruinas), los bienes muebles (la
ceramica) y, por ultimo, un estatuto cientifico del huaquero
como arqueodlogo empirico.

El caso de Chacas nos ayuda a comprender la cuestion. Hace
unos anos, un alcalde decidioé «dar una propina» a cambio de
huacos devueltos a la municipalidad. La medida desencadend
un amplio debate por parte de los arquedlogos que trabajaban
en la zona quienes registraron una «fiebre de saqueo»
provocada por una «miopia institucional» (Herrera, 2003: 16).
Muchos huaqueros que conoci en Chacas se quejaban también
de lo ocurrido, esencialmente por dos razones: en primer lugar,
todo el mundo se puso a buscar y a saquear, incluso «los que
no saben huaquear» (José, Chacas, 2005), deteriorando mas,
si cabe, las estructuras. En segundo lugar, muchos lugarefios
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declaraban haber entregado sus piezas a la municipalidad
con la esperanza de crear un museo municipal. Actualmente,
a distancia de casi 10 afios, las piezas que se encuentran en
el pequeno museo de Chacas son la minima parte de lo que
se habia logrado reunir. Ahora bien, a pesar del fiasco de la
iniciativa y del misterio que envuelve las demas piezas, todavia
son muchos los partidarios del alcalde M. y de su medida
legislativa. «El queria crear un museo, en lugar de ver nuestras
piezas irse al extranjero», sostiene Rafael apoyado por Bruno
quien opina: «mejor hacerse adquirentes del mercado, antes
que llegue un extranjero y se las lleve lejos».

La actitud creciente de guardar los huacos en casa para crear
un pequefio Museo es necesaria para legitimar socialmente la
actividad del saqueo, aunque, frente a una posibilidad de venta,
mucha ceramica se cedera igualmente. El hecho de sacar la
ceramica de las tumbas para conservarla en casa esconde un
sentimiento de reivindicacion de la propiedad sobre las piezas.
Ernesto, de Chavin de Huantar, por ejemplo, se queja de que
el resultado de todos los descubrimientos hechos en su pueblo
se haya llevado y se haya expuesto fuera del pueblo mismo:
«Nosotros tenemos el pago de los obreros. ¢ El resto? Nada
se queda aca» (Ernesto, Chavin, 2007). Ademas, en calidad
de huaquero, €l habia entregado un huaco a un inspector del
INC quien le aseguroé que pondria su nombre en la pieza, pero
no cumplio la promesa. «¢ Donde esta el engafo?» me dijo, y
él solo se contestd: «Lo entregas, después va a haber cambio
de administrador y este administrador al irse no va a poner
inventario a todas las cosas. Algunas cosas se va a quedar sin
exponer y tienen un valor, entonces esto es lo que ha pasado».

La toma de confianza de las comunidades como agentes de
patrimonializacion es otro de los aspectos que no hay que
olvidar. Como hemos visto, el alcalde de Yacya parece decidido
ainvertir en un museo municipal convencido de que ello podria
incitar a los posibles turistas a cruzar la Cordillera Blanca como
alternativa a las acostumbradas rutas turisticas. Los huaqueros




también estan muy concienciados con respeto a este tema.
Pablo, por ejemplo, esta recolectando piezas para crear su
museo privado con licencia del INC.

«Ya no huaqueo mucho», cuenta. «Mas trato de comprar a los
campesinos [...], 10 soles y ellos felices dejan... No, no se dan
cuenta del valor que tiene. [...] Yo quiero mi museo privado, asi
como hizo Poli*» (Pablo, Huari, 2007).

Sin duda, el aspecto pecuniario excede a la aficion de Pablo
por la Historia y la Arqueologia: él es plenamente consciente
del beneficio que le comportaria la venta de entradas o incluso
la venta de la licencia misma.

Otro punto clave es la reivindicacién de un estatuto cientifico
con respecto al trabajo de los huaqueros profesionales. Estos
ultimos, de hecho, se definen «arqueodlogos empiricos» y
se refieren despectivamente a los arquedlogos, en cambio,
como «huaqueros con permiso». Ellos se atribuyen, en
definitiva, el derecho a excavar sus tierras y un mayor nivel
de conocimientos técnicos. El anterior director del INC de
Huaraz asegura que: «Se habla de profesion en el sentido
de que quieren mejorar, aprender, tener erudicion. Se puede
decir que, de alguna manera, ellos quieren equipararse con
los arquedlogos» (Salazar, Huaraz, 2007). No hay que olvidar,
ademas, que muchos de los descubrimientos arqueoldgicos
se han hecho mediante colaboraciones con huaqueros. Este
aspecto también juega un papel importante en el imaginario
de los propios huaqueros y del pueblo en general.

Etnicizacion de lo social y construccién de identidades
La situacién que acabamos de presentar se inserta en un
discurso mas amplio que afecta a la etnicizacion de lo social,

es decir, una expresion de las relaciones sociales, no tanto en
términos de clase sino mas bien étnicos. En este debate, el
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huaquero es un ejemplo interesante pues, en su comunidad,
se le atribuye un papel socialmente relevante. A pesar de que
las instituciones a menudo hablan de «estupidos e ignorantes
saqueadores» (Devisse en ICOM, 1999: 14), hemos visto
que, en cambio, ellos poseen muchos conocimientos acerca
del tema y que actian con fines especificos. Tal y como
apuntaba en un primer trabajo (Canghiari, 2006), el huaquero
aparece tanto como «destructor» del patrimonio tangible que
como «constructor» de un patrimonio intangible, formado por
practicas rituales, representaciones y una poiesis identitaria.

Los huaqueros que conocimos en el Callején de Conchucos
se autodefinen mestizos e incluso estan orgullosos del apellido
o de los rasgos espanoles que los distinguen. Sin embargo, a
la hora del ritual o hablando de su actividad, insisten en el ser
«indigenas» y se dirigen a los cuerpos de las tumbas como
a sus antepasados prehispanicos. Ademas, los huaqueros
aseguran saquear para defender y «reexhumar» su propia
cultura, otorgando un sentido del todo distinto a esa actividad
que los invasores europeos realizaban, segun ellos, para robar
los tesoros y extirpar las idolatrias.

La antropdloga Doris Walter, tras una investigacion en la regidon
de Huaylas, se pregunta si tal vez la justificacion que se dan a
si mismos los campesinos que profanan las tumbas reside en
el hecho de que sus antepasados eran paganos. La estudiosa
considera fundamental la idea que entre las caracteristicas
principales de las civilizaciones prehispanicas se encontraran
el vicio, el egoismo, la falta de fe cristiana; en particular, el
hecho de que no estuviesen bautizados, liberaria la profanacion
de toda carga inmoral. En sus palabras: «¢No se podria
pensar que los campesinos se sirven de estos conceptos para
legitimar, en cierta forma, su propia conducta cuando sacan
los huacos de las tumbas?»* (Walter, 2006: 187).

En realidad, mas que una constatacion de su tesis, lo que
nosotros pudimos observar fue una fuerte valorizacién de




un glorioso pasado prehispanico. Los huaqueros describen
a sus antepasados mas bien alabando sus cualidades, su
fuerza, su habilidad, su inteligencia (caracteristicas todas
ellas que Walter por su parte también registra). En la poiesis
del los huaqueros, son los invasores quienes llevaron la
corrupcion y, concretamente, convirtieron los tres elementos
«sagrados» (hojas de coca, tabaco y alcohol) en simple objeto
de depravacion. «Los espafioles nos han dejado todos los
vicios» (Raul, Chacas, 2005), se escucha a menudo. Por eso
ellos aseguran que su voluntad es restituir a esos elementos su
valor «ancestral» y lo hacen a través del ritual a las ruinas. En
el proceso definido por Fabietti y Matera (1999) como «politica
de la memoria», las ruinas «existen a través de la mirada que
se posa sobre ellas»®” (Augé, 2003: 43) y se convierten en
escenarios performativos de la identidad indigena.

La investigacion arqueoldgica confirma que, en el Callejon de
Conchucos, la influencia Inca quedé muy circunscrita y que
el grupo dominante siempre fue el Recuay (Orsini, 2005). A
pesar de ello, la mayoria de la gente se refiere a los Incas
como a sus antepasados. La misma Walter sefiala un proposito
analogo: «me parecio que si en ciertos casos la palabra
‘inca’ se utilizaba sencillamente como sindnimo de awilu, en
otros casos, se referia a los Incas, pueblo invasor llegado de
Cuzco, que después fue exterminado por los espafoles, lo
que hace coincidir las creencias de los campesinos con la
Historia» (Walter, 2006: 178). Como vemos, «sencillamente»
muchos informantes se representan como descendientes de
los Incas, pues no es tan sélo la veracidad histérica que funda
las identidades, sino también que las identidades manipulan
las representaciones del pasado.

Parafraseando a Remotti (1986), la identidad no debe
concebirse como una entidad fija, sino como las distintas formas
de organizar los distintos trozos que forman el sujeto. De la
Cadena, cuando hace referencia a la idea de ‘raza’, afirma que
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«las definiciones de raza son locales e incluso momentaneas.
Son ‘adecuaciones’ del concepto a un conjunto de intereses,
deseos, subjetividades y cuerpos que se modifican ya que
se mueven a través de planos politicos locales, nacionales e
internacionales» (2008: 14).

La identidad indigena que los huaqueros reclaman deberia
ser interpretada en tal caso como el fruto de una construccion
circunstancial. Spivak describe este fenédmeno como la
utilizacion estratégica del esencialismo positivo, cuya finalidad
es sostener unos manifiestos de reivindicacion politica
(Spivak, 1994). En referencia a nuestro tema, el «esencialismo
estratégico» estriba justo en la asunciéon de una identidad
indigena, en este caso Inca, con el fin de reclamar la legitimidad
a la actividad del saqueo ademas de la propiedad personal o
comunitaria de los bienes muebles e inmuebles. Esta vision
no es exclusiva de los huaqueros, sino que la comunidad la
comparte y actua para que la ceramica se quede entre ellos y
que los «forasteros» no se la lleven «lejos» o «afuera». Ademas,
se ha ido adquiriendo una creciente conciencia del valor (tanto
cultural como econdémico) de las piezas prehispanicas. La
«patrimomania» (Martin-Granel, 1999) es cada vez mayor e
invade cualquier ambito social, sobre todo debido a un proceso
de toma de conciencia de las comunidades que desean
desempenar el papel de agentes de patrimonializacion.

Nuestra perspectiva se propone mostrar cdmo las comunidades
andinas no se han quedado aisladas y congeladas en una
tradicion ancestral, sino que se caracterizan por un dinamico
proceso de construccion y por una continua articulacion
con la modernidad. En lo que percibimos como velocidad y
«voracidad» del cambio, la tradicion, como transmision de un
conjunto de practicas y creencias, es algo fluido y variable. «La
novedad no es menos singular en cuanto a su capacidad de
vestirse de antigliedad»® sostienen Hobsbawn y Ranger (2006:
19). Por eso, el «céndor Llamog» en realidad no debe temer
frente a los cambios del valle que lo mira: es precisamente




encima de esos cerros, entre tierra y polvo, que los actores
sociales siguen construyéndose e inventandose.

Notas

" Revision linguistica: Yolanda Sabaté.

2 Llamoq es el cerro de Huari donde se llevan a cabo las principales
procesiones Yy rituales comunitarios.

3 Diario de campo.

4 Medio de transporte colectivo comun en algunas zonas de América del Sur.
5 Para un relato mas completo y exhaustivo del mito véase Venturoli 2008.
6 Término quechua que significa finca agricola o granja (Diccionario de

la Real Academia Espafriola).

7 Las enfermedades mas conocidas son el susto, el mal aire (o mal campo)
o el wari (véase Ciccacci y Rossi en este volumen).

8 Por la delicadeza del tema tratado, hemos preferido utilizar heterénimos
para los huaqueros. Para una argumentacion de esta eleccién véase
Canghiari, 2008.

9 Barra o palanca de hierro que usan los huaqueros (como los mineros u
otros trabajadores) para hacer ensayos en la tierra.

10 Son varios los autores que sefialan ambigliedades y contradicciones
en la huaqueria. Martorell Carrefio, abogado peruano miembro del Comité
Nacional Espariol de ICOMOS, define esta circunstancia como el «terrible
drama del huaquero», puesto que seria «destructor del patrimonio que le
pertenece». Otra contradiccion en dicha actividad la destacan De Roux y
Paringaux, dos periodistas franceses deLe Monde autores en el afio 1997
de un reportaje sobre la razia de obras de arte en distintos paises. Segun
De Roux y Paringaux, la antinomia de la huaqueria y, por tanto, de los
huaqueros, reside en la comercializacion de objetos considerados sagrados
por ellos mismos: «Los huacos son a la vez honorados como reliquias santas
y negociados como banales mercancias» (De Roux y Paringaux, 1997: 21).
La constatacion de Martorell Carrefio no deja de parecernos interesante si
bien no tiene en cuenta aspectos de suma importancia relacionados con
el punto de vista de los huaqueros. De Roux y Paringaux, por su parte,
utilizan el término «sagrado» de una forma etnocéntrica, pasando por alto
que, a menudo, son los clientes del mercado quienes se asignan «la tarea
de sacralizar lo sagrado de los demas» (Derlon y Jeudy-Ballini, 2001: 209).
11 Como se traté en la tesis de licenciatura (Canghiari, 2008), la construccion
de esta moral nos parece la apropiacion local de un discurso nacional. El
nacimiento de la Republica y de un cierto sentimiento de peruanidad, asi
como sugiere Méndez (1996), se baso en un principio contradictorio: por un
lado, la creacion y exaltacién del mito del Imperio Inca, y por el otro, el rechazo
de todo lo que es indio o indigena. Los huacos prehispanicos se volvieron, y
son todavia, el simbolo de un pasado glorioso sobre el que se funda la nacién.
Como consecuencia, si todo coleccionista de arte prehispanico fue elogiado
por cuidar el patrimonio del pais dentro del pais mismo, «el huaquero y el
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traficante son considerados delincuentes. El pequefio comprador también
puede llegar a serlo, pero el gran coleccionista se encuentra inclusive
revestido de prestigio y pareciera ser intocable» (Marchegiani, Martinez,
Palamarczuk, Reynoso, 2005: 216).

12 Dada la complejidad de la cuestion étnica no nos resulta posible tratarla
de manera exhaustiva en este articulo. En Perd, las categorias étnicas,
establecidas en la época de la llegada de los espafioles y cuyos criterios
son esencialmente biolégicos, hoy en dia asumen otra significacion. Como
veremos en las paginas que siguen, las categorias étnicas son méviles,
dinamicas y responden en su mayoria a un principio social y territorial.

13 «Phase exploratoire». Traduccién nuestra.

14 Las ruinas que caracterizan al Callejon de Conchucos y, en particular,
al valle de Chacas (donde participé en prospecciones) pertenecen
principalmente al grupo Recuay que se desarrollé en la etapa llamada
Intermedio Temprano, 200-600 d.C. (para mas informacioén, véase Orsini,
2007).

15 De hecho, los huacos, al igual que los minerales, los animales o los
vegetales, se consideran un don de la tierra.

16 En esta sede vamos a tratar solamente el trabajo realizado en la sierra
dentro del «Proyecto Raimondi». El ultimo trabajo de campo se llevé a cabo
en la regién de Lambayeque, gracias al apoyo del «Proyecto Ventarron»
coordinado por el arquedlogo Ignacio Alva. Merece especial atencion el
hecho de que si los huaqueros que conocimos en la costa norte se dedican al
saqueo por cuestiones meramente econdémicas, o sea «por necesidad», en la
sierra de Ancash, con mucha probabilidad debido a una menor presencia de
mercado negro, la actividad asume connotaciones distintas. Al no ser la Unica
actividad de sustentacion, la huaqueria presenta caracteristicas interesantes
en lo que concierne a la cuestion de identidad. Debe de ser, como sugirié
Hobsbawn, que «los objetos o las practicas se vuelven disponibles a un
completo uso simbdlico y ritual cuando ya no estan trabados por su utilizacién
practica» (Hobsbawn y Ranger, 2006: 14).

17 No hay que olvidar cémo un grupo de huaqueros de Chacas me permitio
participar en sus exploraciones a través de un gesto simbdlico que represento,
para mi, una especie de rito de pasaje: me regalaron un puru, un contenedor
de cal para mascar hojas de coca. Chaqchar, es decir mascar hojas de coca,
es un gesto con un fuerte compromiso social, y hasta que un joven no posee
su puru personal, esta obligado a chaqchar en grupo. Asi, una persona
mayor regala un puru a un joven para poner de relieve su madurez, dado
que, justamente, tener el propio puru implica poder chaqchar

también a solas.

18 «Tout ce qui est tenu pour sacré et qui, a juste titre, justifie un culte de
choses naturelles ou artificielles telles que les idoles, fétiches, montagnes,
temples, sépulcres, objets extraordinaires, etc». Traduccidon nuestra.

19 La chullpa es una tumba de época preincaica (0-700 D.C.), muy comun
en el Callejon de Conchucos.




20 Es necesario precisar aqui que las categorias analiticas que utilizamos
en nuestra discusion no dejan de implicar heterogeneidad y excepciones.
21 Sobre la funcién de los huacos véase el capitulo Il de la tesis de
licenciatura de Canghiari (2008).

22 Nos referimos, en particular, al método de la «biografia» de los objetos,
en este caso los huacos, asi como sugiere Kopytoff (1986). Su articulo,
publicado en la célebre obra del antropélogo Arjun Appadurai, The social life
of things, constituye una especie de manifiesto de este enfoque procesal
que propone aplicar el punto de vista de la biografia a la cultura material.
Asi pues, los objetos son considerados como seres vivos que a lo largo de
todo su camino van impregnandose de significaciones y valores diferentes.
23 La arquedloga Orsini (2005) confirma que la influencia inca en el Callejon
de Conchucos fue muy limitada. La presencia de los Incas, que fue ademas
por una temporada relativamente breve, no parece significativa para el
sistema sociocultural de la zona.

24 «Los que se definian Huaras decian descender de los Waris y sostenian
encontrarse en su propia tierra; mientras que los de Llaguaras decian
ser descendentes de los Llachuases, forasteros habitantes de la puna»
(Venturoli, 2011).

25 «Quando I'antropologia spiega la differenza culturale, in effetti contribuisce
a costruirla, produrla e conservarla». Traduccién nuestra.

26 La obra de Valcarcel (véase en particular la de1964) es la mas relevante
y representativa.

27 Las mujeres practican raramente la huaqueria, por distintas razones.
En primer lugar porque se trata de un trabajo muy duro a nivel fisico y que
presupone a menudo una estancia de varios dias fuera del pueblo y de la
casa; ademas, algunos huaqueros opinan que la presencia de una mujer trae
mala suerte: se cree que la huaca se pone celosa y no permite el acceso a
su rigueza. El mismo proceso es mas comun con las minas, segun apunta
Salazar (2002, 2006).

28 «Awilito» es una adaptacion quechua del término espafiol «abuelito».
En otras zonas del Peru se utilizan términos como ‘Gentiles’, ‘Apus’ o
‘Jircan’. Todos designan a los antepasados, quienes generalmente se
antropomorfizan en las montafas.

29 Medida de peso espaiola equivalente a 11,5 kg.

30 Los huaqueros que yo conoci son todos bilinglies. El ritual se desarrolla
siempre en quechua.

31 «C’est la «chance» (suerte) - qui n’a rien d’hasardeux». Traduccion
nuestra.

32 «Los tapados ne peuvent pas étre volés. Dans le cas des paysans de la
communauté, I'acquisition de ces biens ne peut se faire que par un «don»
des Gentils, qui la rend parfaitement légitime». Traduccién nuestra.

33 Segun la tradicién, acercandose a las ruinas se provoca una lluvia
temporanea. En lo que concierne al silencio, en cambio, se trata de un
hecho de respeto y, al mismo tiempo, las voces podrian llamar la atencién
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de otra gente.

34 «Gringo» es el término utilizado en Latino América para designar in
primis a los norteamericanos, si bien hoy en dia esta extendido a todos
los extranjeros blancos. La definicién del Diccionario de la Real Academia
Espafiola releva el aspecto lingliistico: «Extranjero, especialmente de habla
inglesa, y en general hablante de una lengua que no sea la espafiola» pero
hoy en dia esta estrechamente relacionado al fenotipo blanco. Lo cierto es
que, a nivel coloquial, por el hecho de tener la piel mas blanca con relaciéon
a lo demas, algunos peruanos son llamados también «gringos».

35 Enrico Poli es un conocido coleccionista limefo cuya casa-museo cuenta
con miles de visitas anuales. Personaje bastante discutido y controvertido
por la forma en que reunié las piezas, Poli se ha convertido en un «modelo»
para quienes aspiran tanto a su posicién social como a su celebridad.

36 La idea no es nueva pues Zevallos Quifiones (1994) muestra como la
Iglesia Catdlica no prohibia abrir las tumbas al tratarse de sepulturas paganas.
Fue el Papa Clemente VIII (1592-1605) quien proscribio la profanacion de
tumbas en Ameérica Latina bajo pena de excomunién, sin embargo no se
efectud ningun tipo de control.

37 «Les ruines existent par le regard qu’on porte sur elles». Traduccién
nuestra.

38 «La nouveauté n’est pas moins singuliere quant a sa capacité de se vétir
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El malcampo:
analisis de una enfermedad inmaterial

Federico Ciccacci

Introduccion

Llegué a Huari en el marco de la mision antropoldgica y
arqueoldgica Antonio Raimondi en el mes de julio de 2005.
Los Andes me dieron la bienvenida en el corazén de la noche,
cuando por la falta de oxigeno me desperté medio asfixiado
en aquel autobus tan lleno de personas, animales, nifios y
mercaderias que de la capital subian a la sierra. Aquel autobus
habia salido de Lima en la tarde y sdélo en la manana del dia
siguiente llegod al parque de Huari, cabecera provincial de la
homonima provincia de la region Ancash.

Me quedé tres meses la primera vez y otros tres el afio
subsiguiente para investigar sobre la medicina tradicional. El
trabajo de campo se ha desarrollado principalmente entre Huari
y las comunidades campesinas de San Bartolomé de Acopalca
y San Juan de Yacya.

Huari esta cambiando muy rapidamente de un afio al otro,
cabinas de internet y tiendas nuevas van naciendo, se
construyen carreteras y nuevas infraestructuras. Sin embargo,
es suficiente caminar una hora para llegar a la comunidad rural
mas cercana a Huari, San Bartolomé de Acopalca, para darse
cuenta de la diferencia que todavia existe entre area urbana y
area rural aun en tan poco espacio. Parece como si el aire se
hiciera mas silencioso. Son suficientes pocas horas de camino
para encontrar realidades social y econdmicamente diferentes.

Enfermarse en Huari no es lo mismo que enfermarse en
Yacya o Acopalca. No solamente porque el unico hospital se
encuentra en Huari y llegar desde una de estas comunidades
en caso de emergencia es muy improbable, sino porque las
representaciones del cuerpo y de la enfermedad varian también
segun el contexto socio-econdmico, asi que son diferentes
en Huari y en las comunidades. El asunto es muy complejo
y trae consigo también implicaciones sociales, culturales y
econdmicas (véase Ingar en este volumen). Hagamos un
ejemplo: si un campesino de una comunidad rural llega al
hospital de Huari es muy probable que no logre explicar su
problema a los médicos, no solo porque ellos generalmente
hablan Unicamente castellano (muchos campesinos hablan
casi exclusivamente quechua ancashino), sino porque entre
el médico y el campesino, mas alla de la barrera linguistica, se
presenta una dificultad procedente de un diferente sistema de
representacion e interpretacion del cuerpo y de la enfermedad.

En este articulo analizaremos una enfermedad muy presente
en la construccién del cuerpo de los comuneros de Conchucos
que los médicos consideran supersticiéon, sin considerar
la posibilidad que la construccion cultural social y también
economica’ del cuerpo y de las enfermedades no siempre
tiene parametros biomédicos y cientificos.




Cuerpo y enfermedad: entre material y cultural

Cuerpo y enfermedad son los dos términos clave de mi
trabajo. Cuando se habla de las investigaciones sobre la
medicina tradicional de los Andes y de enfermedades como
el susto o el malcampo, siempre alguien pregunta si existen
de verdad, si se puede hablar de un «contagio espiritual» de
«supersticiones». Habria mucho que decir en respuesta a
estas preguntas. Seguro es que en la provincia de Huari, mas
aumenta la cercania fisica al hospital y la influencia de una
cultura escolarizada, menos se encuentra gente que habla de
susto o malcampo.

Nivel cultural y cercania del hospital, ¢Cual cultura y cual
hospital? No es mi intencion hablar aqui del trabajo de los
meédicos de cualquier parte del mundo, pero hay que tomar en
cuenta un hecho muy simple: cuerpo y enfermedad asi como
son estudiados y explicados entre las blancas y asépticas
paredes de los hospitales y salones universitarios, son tomados
en cuenta exclusivamente por sus extensiones materiales.
Pizza (2005), en su libro, dedica un capitulo a la prueba de
anatomia que los aspirantes médicos tienen que superar
enfrentandose con los cadaveres. Estudian los érganos, los
vasos, los aparatos y su mecanica: todo llega a un nivel de
especializacién tan grande que es imposible dudar de algo.

Es propiamente confiando tanto en la ciencia que lleva a dudar
de la existencia de condiciones como el susto o el malcampo.
Yo no soy médico, aunque me gustaria, soy antropdlogo, y
como tal tengo que poner la tilde sobre un hecho muy simple. El
sistema biomédico occidental se ha desarrollado en una época
y en un espacio bien definibles. Aristoteles, en la Grecia del
siglo VI a.C., empez6 a escribir los fundamentos de la biologia
sobre los cuales se asienta actualmente la medicina. Tomar en
cuenta este simple hecho modifica el punto de vista: ver las
etapas historicas y geograficas de formacion de la biomedicina
considerando a esa misma como un producto cultural. Es
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decir, algo relativo y definido culturalmente y histéricamente.
El proceso de difusion de la biomedicina encuentra como
unico paralelo la difusién del cristianismo (Pizza, 2005). Los
dos procesos fundan su identidad sobre la hipotesis de ser las
Unicas verdades ciertas: lo que se queda afuera es supersticion,
herejia, practicas empiricas y obscuras, el negativo sobre lo
cual se funda lo positivo de la cultura occidental. Insertar la
ciencia y la biomedicina en el conjunto de lo cultural y de lo
relativo es parte de la revolucion que hubo en la antropologia
médica al comienzo de los afios setenta. Gracias e esta
revolucion puedo hoy hablar del cuerpo y de la enfermedad,
no solamente desde el punto de vista de sus extensiones
materiales, sino de sus representaciones culturales: ;Cémo
es pensado el cuerpo? ;Cémo es pensada la enfermedad
en las diferentes culturas? Antes de analizar el malcampo,
nuestro objeto principal, vamos a ver cudles son las premisas
simbdlicas que fundan la representacién huarina del cuerpo.

Representaciones y construcciones del cuerpo

Cuando hablamos de la «representacion del cuerpo» de
una determinada cultura nos referimos a algo muy intimo y
profundo, a algo que «se asimila junto con la leche materna»
(Shepher Hughes, 1990) y que llega hasta la esfera de la
percepcion. Nos podemos dar cuenta de esto analizando
las estructuras linglisticas: por ejemplo, expresiones como
«sentirse agotado» o sentirse «echo a pedazos» (tipicas de
nuestra cultura) nos indican que el hablante esta percibiendo
a su mismo cuerpo como si este fuera una maquina dotada de
baterias y diferentes componentes materiales.

Un runa en cambio (runa es el término utilizado por los quechua
hablantes para describirse como pertenecientes al género
humano) no se siente agotado ni echo en pedazos. Si vamos
a analizar los componentes linglisticos del quechua utilizados




para referirse al cuerpo, percibimos que éste se encuentra
en una profunda conexion con los elementos del paisaje que
habita.

Louisa Stark (1969) ha hecho los estudios a los cuales me
refiero apuntando lo siguiente:

kunka cuello grieta

nawi ojos fuente

rixra hombros ladera

singa nariz cresta

uma cabeza cumbre

wasa espalda lado opuesto del cerro
respecto a quien habla

wixsa barriga, estbmago pequefa colina

Siki trasero pies del cerro

muqu rodilla colina

(Stark L., 1969: 8-9)

El vinculo entre el cuerpo de los runasy el paisaje ha sido muy
estudiado también por Bastien (1978) poniendo énfasis en las
implicaciones econdémicas de esta metafora cuerpo-montana.
La cabeza corresponde a la puna, las tierras altas donde se cria
al ganado, cuya vegetacion como el ichu son los cabellos; el
tronco son los valles mas abajo adonde se cultivan tubérculos;
y, por fin, ain mas abajo, en correspondencia con la bifurcacién
de los rios que nacen en la altura, empiezan las piernas, las
tierras bajas donde encontramos maiz y arboles frutales gracias
al clima calido de la selva amazdnica (Bastien, 1978).

El correcto funcionamiento del cuerpo humano es una metafora
para describir el bienestar de las comunidades situadas en los
diferentes pisos ecoldgico de la montafia. El intercambio de
los diferentes productos entre las comunidades que disfrutan
de varios pisos ecologicos (Murra, 1975) se compara, segun
Bastien, al recorrido que la sangre y la grasa tienen que hacer
adentro del cuerpo humano para lograr la salud.
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Este vinculo entre el cuerpo de los runas y el paisaje no se
refleja solo a nivel material sino también a otros niveles mas
sutiles del funcionamiento fisioldgico del organismo humano:
por los runas existen enfermedades calidas y frias, como
existen yerbas y comidas calidas y frias, necesarias para
reequilibrar la salud del organismo.

Analizando la cosmologia prehispanica en los Andes se ve
que el objetivo tanto individual cuanto colectivo era «mantener
orden y un equilibrio en un mundo en el cual fuerzas duales son
balanceadas una contra la otra» (Classen, 1992: 11). El Sol y
a la Luna estan en relacion con los principios de calor y de frio
que, aunque sean modificados por la influencia cristiana, se
encuentran hoy en las representaciones cosmoldgicas de las
culturas andinas, como testimonian las palabras de este minero
boliviano recogidas por Classen: «Nosotros pensamos que la
Luna sea la fuerza que genera el frio, si sélo la Luna existiera
todos habriamos muerto. Bien, si en cambio sélo el Sol habia
existido, quizas, pero todos habriamos muerto quemados. Asi
pensamos que estos dos nos dan una temperatura templada»
(Classen, 1992: 11). Los principios calido-frio entre las culturas
andinas demuestran que los cuerpos de los runas estan
habitados por las mismas fuerzas que regulan el universo
(Greenway, 1998). Mas nos acercamos a lo micro del cuerpo,
mas nos acercamos a lo macro, a los principios que regulan una
cosmologia basada en la idea del mantenimiento del equilibrio
entre fuerzas opuestas.

Los runas piensan que ademas del cuerpo fisico existen varios
otros principios inmateriales que no pueden ser puestos en
relacion con los conceptos cristianos aristotélicos de alma y
espiritu. La sombra es diferente del alma, posee funciones
auténomas relativamente al cuerpo y a la conciencia sensorial
porque tiene sus propias caracteristicas, incluida la posibilidad
de existir, actuar y sentir sin depender del cuerpo. Puede ser
raptada por los elementos del paisaje, puede entrar en relaciéon




con los fluidos energéticos invisibles generando repercusiones
sobre el estado de salud de la persona (Polia, 1996). El cuerpo
de un runa, lo repetimos, es el lugar adonde estan las mismas
fuerzas vitales presentes en la naturaleza (montafas, lagunas,
plantas, animales) y en los restos de los antepasados (awilos).
Este vinculo entre los runas y el paisaje es aun hoy en dia muy
fuerte: demostracion de esto es una larga serie de gestos,
una cotidiana ritualidad que sirve para cuidar la integridad
psicofisica. La sombra, el doble animico que los runas piensan
y viven como real, puede aumentar, disminuir, hasta ser raptada
si no se toman las necesarias medidas rituales de precaucién
(patrimonio de la cultura oral y de la experiencia cotidiana)
cuando entra en contacto con los awilos y los espiritus de las
montanas. Por esta razén, los runas buscan las causas de las
enfermedades externamente al cuerpo mas que internamente;
si como dice Bastien, el «inner self» y el «outer self» coinciden
o sea el sentido del si exterior coincide con el sentido del mundo
exterior (Bastien, 1978; Greenway, 1998), pues para buscar
una cura mas bien hay que analizar las relaciones de la sombra
con las fuerzas presentes en el mundo mas que indagar el
funcionamiento mecanico-bioldgico del organismo. La pérdida
del equilibrio entre calor y frio en el nivel fisico parece ser el
reflejo visible de algun contagio que hay a nivel de lo invisible,
a nivel de la sombra.

El cuerpo después de la muerte

El vinculo entre los runas y el paisaje no se acaba con la
muerte. En época prehispanica los muertos alcanzaban los
ancestros de la comunidad en las tierras altas de la puna. Cada
region tenia su propia técnica para conservar los cuerpos: en
el museo arqueoldgico de Rapayan, en la provincia de Huari,
vimos en efecto muchos fardos. Y son suficientes pocas horas
de camino del centro de Huari para alcanzar estructuras
de piedras llamadas chulpas adonde es posible encontrar
entierros del periodo prehispanico.
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La organizacion politico-econémica del ayllu (la célula basica
de la sociedad prehispanica andina) buscaba el control de un
maximo de pisos ecoldgicos y encontraba su legitimidad en
el reconocimiento de un ancestro comun (hoy llamado awilo).
Los restos de los awilos recibian muchas ofrendas rituales
en precisos momentos del afo agricola; estas ofrendas
mantenian una relacion de reciprocidad. Reciprocidad entre la
comunidad de los vivos y la pasada memoria de los ancestros;
reciprocidad entre la comunidad y la montafia misma que
se vuelve representacion de los antepasados. El awilo tiene
todavia el poder de influir sobre las cosechas y las actividades
cotidianas de subsistencia de la comunidad, tanto positiva como
negativamente en base al vinculo que el hombre mantiene
con algunos elementos sagrados del territorio. Al mismo
tiempo estos mismos lugares tienen poder sobre la integridad
psicofisica de los huarinos. El cuerpo se presenta como el
lugar donde se encuentran las mismas fuerzas presentes en
los elementos del paisaje. El tipo de contacto entre el si interior
y el mundo exterior puede aumentar y disminuir el estado de
salud de los individuos y de la colectividad. El malcampo resulta
ser la punicién por no haber cumplido con las normas rituales
necesarias al contacto con algunos elementos del paisaje.

El paisaje: chicaro y manso

Los huarinos clasifican los espacios de la sierra como chucaros
y mansos. Los lugares mansos son aquellos que «el sonido de
la campana alcanza», domesticados por la diaria presencia de
los hombres y «bautizados» por la iglesia catélica: tales son
el centro habitado, la iglesia y la chacra. Estos son lugares
seguros y se contraponen a los que son definidos como
chacaros. El adjetivo chudcaro se refiere, en quechua, a algo
salvaje, algo que tiene una fuerza que escapa del inmediato
control humano. Cuando se refiere a una porcién de territorio
significa que, encontrandose afuera del alcance del sonido




de las campanas de la iglesia, todavia no estda domesticado
por la liturgia catdlica y por esto esta dotado del poder de los
encantos.

El concepto de encantos abarca lugares, objetos y también
personas capaces de contagiar la sombra de aquellos que
se acercan sin tomar las necesarias medidas rituales para
preservarse. El encanto es una fuerza sobrenatural que recibe
su poder del pasado prehispanico y que los curanderos-brujos
pueden evocar y canalizar tanto en positivo cuanto en negativo,
gracias a un verdadero dialogo con los lugares chucaros?.
Como dijimos antes, la relacién entre chdcaro y manso esta
simbolizada por el sonido de la campana. Hasta donde éste
puede llegar nos encontramos en la cercania de espacios
urbanos «manifestacion visiva del divino orden catdlico»
(Venturoli S., 2005); en cambio afuera, por oposicion, se
encuentra lo que escapa de este control.

Amancio (Acopalca, 2005) y José (Yacya, 2005) afirman que los
awilos eran seres mas poderosos que un ser humano normal
y que habian vivido en el «tiempo de Dios Padre. Cuando el
sefor decretd el diluvio universal para limpiar el mundo de
los pecadores, éstos buscaron amparo subiendo a la puna
inutiimente. Han muerto alla sin conocer la gracia del bautizo
que caracteriza nosotros hombres natos al tiempo de Dios
hijo». A causa de la falta de este sacramento sus restos son
hasta hora dafiinos y los espacios de la puna donde es mas
facil encontrarlos toman una connotacién negativa, siendo
llamados los «malos sitios de los awilos».

«Son hombres muertos antiguos, pues, decimos gente de dios
padre, ahora nosotros somos de dios hijo. Nosotros de dios hijo
suplicamos, gente de dios padre no han conocido Jesus, son
antiguos y no han conocido Jesus. Ellos han recibido castigo
con el diluvio, como dios le ha castigado con este diluvio pienso
que no estan en la gloria y por esto viven aca en su restos de
sus cuerpos Yy por esto te afectan. Ellos no han conocido Jesus,
no estan bautizados. Mientras los que somos de dios hijo somos
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salvados todos completamente por la fe, el pagé todas nuestras
faltas» (Amancio, 2005).

Otros elementos chicaros del paisaje huarino son las lagunas,
desde la antigliedad lugares de contacto con el divino. Hasta
hoy su cercania puede «encantar, trastornar, volverte loco» si
no se respeta la sacralidad del lugar. En época colonial, los
evangelizadores buscaban prohibir la frecuentacion de estos
lugares a los indigenas, hoy la comunidad religiosa busca
domesticarlos: por ejemplo, hoy es posible bafiarse en lalaguna
de Purhuay, en los territorios de la comunidad de Acopalca,
sélo porque en los afios pasados se han realizado muchas
misas en sus orillas.

La puna es el lugar chucaro por excelencia. El viento frio
sopla encima de una vegetacion muy pobre, casi ausente y no
hay nada mas que las chocitas de los pastores. Este paisaje
tan salvaje es cruzado por nubes grandes y veloces que de
repente pueden reventar en una poderosa tempestad: aqui los
ancestros, en forma de sus restos, estan presentes. Sus huesos
y las piedras de las chulpas necesitan muchas atenciones
rituales pues su poder se manifiesta contagiando, enfermando
a los hombres: la enfermedad que producen es el malcampo.

El malcampo

Los huesos de los awilos y las piedras de las chulpas no
son cuerpos inanimados, son lugares donde la vida se ha
cristalizado: por esta razdn se necesita una particular atencién
ritual al entrar en contacto, caminando por los senderos de la
puna.

El ultimo dia de la fiesta de las cruces en Yacya, una de las dos
cruces de la comunidad es llevada en procesion a la cumbre de
un cerro llamado Calvario. La cima del monte Calvario, lugar
que recibe la cruz, es en realidad una chullpa prehispanica,
con muchas calaveras bien visibles desde el sendero de la




procesion. No todas las chullpas y los otros sitios arqueoldgicos
de la zona han sido «bautizados» mediante una re-significacion
a través de simbolos catdlicos, hay muchos de estos sitios
gue no han sido incorporados por la ritualidad catélica y esos
son los lugares en que se puede contraer la enfermedad del
malcampo.

El malcampo es la punicién que el ancestro, el awilo, manda
a los frecuentadores que faltan el respeto. Pisar huesos o
piedras, aunque inadvertidamente, desplazarlos o aun peor,
recogerlos, son faltas al respeto que molestan al awilo que no
tardara en materializarse en los suefos. En el suefio, quien
no ha cumplido con el ritual necesario al enfrentarse con
estos lugares, regresa al lugar donde paso el dia y el cuerpo
empieza a doler. La voz del awilo le dice que debe regresar
para arreglar la situacion, disparejamente su cuerpo, «huesos
y carne empezara a podrirse y la sangre a salir sola hasta
llegar rapidamente a la muerte. Antes hemos sido amigos,
regala tu coquita, dame tu carifio... yo estoy en tal sitio, en
tal sitio nomas» (Amancio, Acopalca, 2005). Para sanarse de
esta enfermedad hay que regresar al mismo lugar donde esta
el awilo, donde se ha cometido dicha falta. Regresar y llevar
lo necesario para efectuar el ritual de curacion con ofrendas y
rezos con el fin de equilibrar nuevamente la relacion entre el
hombre y el paisaje, entre el hombre y el awilo.

Es también posible pasar en dichos lugares sin enfermase:
para hacer esto hay que conocer muy bien el paisaje y el
camino, asi que uno sepa adénde pararse para efectuar las
ofrendas necesarias y pasar. Sacando las hojas de coca se
habla con los cerros, unas hojas se chaqchan otras se regalan
al awilo, se fuma y se dejan unos cigarrillos (rigurosamente
nacional sin filtro), se toma un poco de agua ardiente y se
vierte un poco hacia el piso, siempre como ofrenda. También
hay interpretaciones «cientificas» para esta costumbre, unos
informadores dicen que el alcohol ampara del malcampo
gracias a su poder desinfectante. En estos gestos rituales se
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encuentra lo que es una verdadera relacion personificada con
el paisaje. El awilo representa una simbologia compleja, es el
pasado prehispanico, es la montafia, y es muy importante tener
una buena relacién personal con estos elementos, como las
dinamicas colegidas al malcampo nos demuestran.

Curarse el malcampo

Una vez que se ha faltado al respeto y el awilo se ha molestado,
el hombre se encuentra en un estado de confusién. La sombra
ha sido contagiada o aun peor raptada, y el cuerpo empieza a
doler. Los informantes estan muy seguros que si no se busca
la manera de volver a equilibrar esta relacion de amistad y
cariio con el cerro-ancestro, las consecuencias pueden ser
hasta letales.

Hay diferentes maneras para curarse: si uno tiene bastante
experiencia puede proceder individualmente, o sea regresar
solo en el lugar sagrado violado, adonde hubo el contagio y
buscar restablecer la relacion con el awilo. Principalmente
hay que ofrecer regalos, al awilo le gusta la coca, cigarrillos,
caramelos, naranjas y alcohol. Estos productos tienen que ser
colocados en sitios especificos de la montana. Durante estas
acciones se chaqcha coca, se fuma cigarrillos y se toma una
bebida alcohdlica que puede ser chicha, anisado o aguardiente,
soplando también de la boca un poco, esto permite hacer una
ofrenda al awilo, ain mas importante y personal a causa de la
saliva que se mezcla con el trago soplado.

Si no se tiene la experiencia necesaria para hacer esto o
el mal esta en un estado tan avanzado que no es posible
regresar solo, es necesaria la intervencién de un especialista.
Este caso ritual se divide en dos fases: la primera en la casa
del enfermo donde el curandero con la colaboracion de los
familiares efectua una shogma. Todos rezan chaqgchando hojas
de coca y fumando (esto también sirve como amparo para los




familiares presentes en el ritual de la shogma: el mal podria
salir y contagiar a los demas); el curandero, en cambio, frota
sobre el cuerpo del enfermo naranjas, caramelos, flores de
color claro. De esta manera el mal sale del cuerpo y se queda
en estos productos que la familia del enfermo alist6 para el
ritual. Después empieza la segunda fase, la cual se desarrolla
en el mismo lugar donde hubo el contagio. El curandero lleva
al cerro protector de la comunidad, al cerro mas poderoso o
al cerro con que tiene mas amistad, los productos utilizados
durante la shogma como pago para la devolucion del buen
estado de salud del enfermo.

Los objetos utilizados durante el ritual de cura son una
representacion metafdrica del paciente. Cuando el curandero
los lleva al cerro como ofrenda, los envuelve en un trapo
hecho de la ropa del enfermo, creando un mufieco que lo
representa. Este mufieco se aleja de la casa en las manos
del curandero quien lo traslada al cerro: la representacion del
enfermo se aleja de la habitacion y va al cerro bajo forma de
ofrenda. El enfermo se disocia del estado de enfermedad, su
enfermedad se esta alejando favoreciendo la identificacion
con un nuevo estado positivo de salud y fuerza. Ademas, los
cerros recibiran un regalo y la relacion entre hombre y paisaje-
ancestros sera balanceada nuevamente. En esta dinamica
de contagio-curacion se observa, en efecto, lo que se decia
en los primeros parrafos, con relacién al hecho que, en la
blusqueda de las causas de la enfermedad, los huarinos miran
mas las relaciones entre hombre y paisaje que el correcto
funcionamiento mecanico de los érganos.

La mesa curanderil

El poder de algunos lugares del territorio y, en particular,
de los sitios arqueolégicos, ademas de ser la causa del
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malcampo, tiene también otras funciones dentro del sistema
meédico tradicional. Por ejemplo, en Huari escuché muchas
veces que es posible dafar otras personas utilizando la tierra
del cementerio combinada con la saburra del sapo o cosas
similares. Sin embargo, es en la mesa curanderil que este poder
derivado del paisaje es utilizado de una manera mas compleja.

El uso de la mesa curanderil es tipico de las regiones
septentrionales del Peru, departamento de Piura y lugares
como Huancabamba, adonde los curanderos también
utilizan plantas psicotropas provenientes de la cercana selva
amazonica, como el ayahuasca o las semillas de datura. En
este contexto, la mesa es una ayuda para el curandero con
el fin de no perder el control durante el vuelo de la sombra,
producido y amplificado por las plantas alucindégenas. En esta
operacion se tumban las barreras espacio-temporales vy el
curandero puede ver en lo inmaterial aquello que determina
el estado de enfermedad de su cliente.

Salvador Chavez, curandero itinerante muy activo en la plaza
de Huari, se fue al norte para aprender el uso de la mesa
curanderil. Su manera de utilizarla se diferencia un poco del
estilo nortefio, sobretodo porque él no se sirve de plantas
amazonicas sino de la coca, coherentemente con lo que escribe
Polia, «el uso de la ayahuasca empieza donde se acaba lo de
la coca» (Polia M., 1996). Sin embargo, independientemente
de las sustancias utilizadas en las sesiones de cura, tanto en
Huari como en Piura, es comun la disposicién simbdlica y el
manejo que se hace de los objetos de poder por encima de
la mesa.

Los objetos que causan el contagio del malcampo (huesos,
piedras y ceramica prehispanica) estan en contraposicion
derecha-izquierda (encima de la mesa) con los que en cambio
se utilizan para efectuar la shogma (naranjas, azucar blanco,




caramelo, flores claras,...). Es como si se repitiera la dialéctica
chucaro-mansa que hemos precedentemente analizado. En la
mesa es posible ver los elementos del mundo chucaro dialogar
con los del mundo manso. El poder de los huesos y piedras
que llegan del pasado caracteriza la parte izquierda de la
mesa definida «negray; el poder del curandero se despliega
de estos elementos, llega de esta parte que, sin embargo, no
seria posible controlar sin la presencia de la parte derecha /
blanca. La parte derecha / blanca esta caracterizada por la
presencia de flores claras, naranjas, azucar blanco: es la parte
del florecimiento y sirve para lograr la curacion y favorecer la
suerte en el futuro.

La mesa es como una imago mundi donde se construye el
sentido de la existencia y toma forma material la relacion entre
la cultura prehispanica (chtcara, fuente del poder y relacionada
al pasado) y la cultura cristiano-catélica, vinculada al presente
y al futuro, a colores claros, y a los lugares mansos, necesaria
para canalizar hacia la cura y el bien todo el poder que llega
de la otra parte, de los lugares chucaros y desde el pasado.

El malcampo como incorporacion de la violencia
estructural. Entre causas materiales y causas formales

Podemos interpretar el malcampo como el efecto de una
violencia estructural. Cuando en el siglo XVI llegaron los
espafoles encontraron una situacion muy dificil de controlar
y administrar: el virrey Toledo, encargado de encontrar una
solucién a estos problemas, escribia al rey Felipe II, que
los indigenas habitaban «perversamente» los lugares mas
arriba de la montafia». En su carta define estos lugares como
«lugarejos», «escondidos», «rancheros» (Durston, 1994),
practicamente imposible alcanzarlos. Los esparioles acusaban
alos indigenas de habitar estos lugares para adorar al demonio
y a las fuerzas de la naturaleza, sin ver la funcionalidad de
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esta organizacion socio-econdmica. Necesitamos leer a Murra
(Murra, 1975) para ver como el ayllu buscaba «controlar
un maximo de pisos ecolégicos verticales» y que ésta era
la Unica manera para explotar la agricultura garantizando
la sobrevivencia de todas las comunidades situadas en los
diferentes «pisos ecoldgicos». La solucién que Toledo adopté
fue dar fuerza al proceso reduccional o sea a la deportacién
forzada de los indigenas hacia realidades urbanas de planta
cuadrangular desarrolladas alrededor de una plaza, segun
el esquema escaqueado tipico espafol. Esta medida era
doblemente eficaz para los asuntos administrativos (como el
cobro de los impuestos) y para una completa evangelizacion.
Los indigenas reducidos tenian que vivir en las ciudades y eran
alejados por la fuerza de sus lugares sagrados, de sus cerros,
de las chulpas. Chulpas y huacas, lugares de conexion con
los awilos, tenian que ser tumbadas y quemadas porque eran
pensados como sede del diablo (Arriaga, 1621).

Hoy en dia es muy facil ver el resultado de este secular proceso
en las palabras de la gente de Ancash, quien habla de estas
ruinas prehispanicas como de «los malos sitios», «sitios
daninos» de los awilos. El contacto con los espafioles actué de
una manera doble: por un lado hubo la evangelizacion forzada,
violenta muchas veces, sea a nivel socio-cultural como a nivel
humano; por el otro, el desplazamiento forzado de le gente
de sus lugares. Estas dinamicas causaron el corte del vinculo
entre los runas y las fuerzas sobrenaturales presentes en el
paisaje, afectando la estructura del significado del ayllu y la
posibilidad de efectuar todos los rituales que tenian la funcion
de asegurar la salud y la fertilidad de la comunidad.

El resultado ha sido un desplazamiento hacia lo negativo-
diabdlico del poder de los ancestros, ya ambivalente en época
prehispanica. El poder de los ancestros no ha desaparecido,
ha incorporado los valores negativos que la nueva cultura
dominante cristiano-catdlica le ha atribuido, generando por fin
este mal «pagano», el malcampo. Es muy frecuente que las




comunidades campesinas atribuyan al susto o al malcampo,
o también al dafio?, la causa de un mal que tarda en pasar;
lo que es muy frecuente ya que las condiciones higiénico-
sanitarias son muy precarias y los puestos de salud casi
siempre estan muy lejanos de las comunidades rurales, no
s6lo geograficamente sino también cultural y econémicamente®.
Estando la representacion biomédica casi ausente, muchos
comuneros buscan en el repertorio de la tradicion la causa
de sus enfermedades. La violencia estructural que ha
causado esto (proceso reduccional, pérdida de las tradiciones
agricolas, condicionamiento mediatico hacia la compra de
los productos industriales) es la misma violencia estructural
que a nivel simbdlico ha demonizado los awilos por medio de
la evangelizacion y del proceso reduccional. Si tomamos en
cuenta que los awilos eran los responsables de la salud y de la
fertilidad en época prehispanica, encontramos una fundamental
coherencia.

La gente de la sierra es afectada por fuerzas invisibles: que,
sean los flujos de capitales de una economia globalizada o la
rabia de los ancestros, esto depende solo de los puntos de
vista; el punto de vista biomédico habria simplemente reducido
todo a hechos fisicos, tomados en cuenta exclusivamente por
sus extensiones materiales.

Notas
' Ultima barrera entre el médico y el campesino es lamentablemente la

econdmica: las prestaciones del hospital son a pagamiento y la mayoria de
los comuneros viven gracias a una agricultura de susistencia casi afuera de
los circuitos de la cash-economy.

2 Estas fuerzas son las que se manejan en la mesa curanderil.

3 Susto, dafio y malcampo son tres enfermedades que no pueden ser
explicadas segun la representacion biomédica. Hay susto cuando
enseguida de un espanto, la sombra se queda afuera del cuerpo; hay
dafo cuando la sombra es afectada por la mala intencién de alguien que

generalmente tiene envidia.

4 El estado precario de la salud es aumentada por la fuerte malnutricién,
especialmente en la edad infantil y por la ausencia de una capital asistencia
sanitaria. En Ancash casi el 40% de los nifios debajo de los cuatros afios
de edad padece un estado de malnutricion cronica (INEI). La raiz de esto
se encuentra en la pérdida del antiguo flujo vertical de intercambio (trueque)
de los productos entre arriba y abajo.
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Un vasito nomas:
preparacion y consumo de la chicha de jora en la
provincia de Huari

Giulia Garra

Introduccion

Esta ponencia no quiere ser solamente una ilustracion de
la importancia historica y social de la chicha como bebida
tradicional conocida en toda América Latina, quiero mas bien
presentarles cordialmente la chicha de Huari como si fuera una
carifiosa y acogedora amiga. En mi estancia en Huari ocurrié
que la encontrara en diferentes situaciones y en cada una de
éstas ella fue protagonista con sus gradaciones de personalidad
alcohdlica, proveniencia y maneras de preparacion: la chicha
companera del cansancio de la chacra, la chicha de la fiesta,
la chicha de cada dia. Estas chichas comparten caracteristicas
con otras producidas en y alrededor de los Andes, pero, su
peculiaridad es el lugar donde se produce y se saborea: Huari,
Ancash, Peru.

Sabemos que «los espafioles llamaron chicha a todas las
bebidas fermentadas que encontraron en el continente
americano a pesar de que en cada lugar tenian un nombre

distinto y se preparaban con las semillas y las frutas mas
comunes en la tierra» (Rosario Olivas, 2001: 164). También en
la provincia de Huari, hoy en dia, se escucha de preparaciones
de chicha hecha de frutas, como por ejemplo el molle, pero
nuestra heroina en esta historia sera la chicha de maiz cancha.

La importancia de este producto en la vida de cada dia en Huari
se evidencia a través de papeles simbdlicos en la hospitalidad,
en la ritualidad laboral y en el consumo. La chicha, y lo que la
rodea, conserva todavia una herencia historica que sobrevive
con fervor en un escenario alimenticio local en continua
recalificacion. Cada convite, trabajo y fiesta no pueden dejar
de ser mojados con su dulce y alegre gusto, el mismo que
adentro de la cultura alimentaria sigue siendo un sistema de
comunicacion no verbal con la cual la sociedad evidencia sus
dinamicas y se auto representa.

Muchas veces he compartido con los huarinos momentos de
familiaridad en los cuales la chicha tenia, también para mi, el
papel de primera dama. Su preparacion es un momento de
fiesta, en las cocinas o en los patios, mientras la chicha hierve
los hombres y las mujeres charlan de como sera la primera y
la segunda hervida y quién la saboreara primero. No sélo en
Huari la chicha es tan considerada, en todo Peru, sin duda,
puede ser definida como la bebida nacional, que sea morada
o de jora, mucho se ha escrito sobre ella.

En este articulo quiero presentar la chicha de Huari con sus
peculiaridades tradicionales y, mas bien, ilustrar cémo la trama
de la modernidad ha recalificado y anadido soluciones a las
etapas de la produccion actual en Huari.

Los quechuas llamaban agha o aswa a la bebida fermentada
de maiz, en lengua aymara se conoce como kusa, y en lengua
moche, como cutzhio, cochi o kocho (Zapata Acha, 2006). Su
uso fue ceremonial en las festividades de las antiguas culturas
asentadas en el Peru.




En el territorio peruano se puede encontrar la chicha de jora
(con maiz jora, blanca y negra), la Chicha Arequipefia (con
maiz jora y chancaca), la chicha de jora con pata de vaca (con
maiz jora blanca, quinua y una pata de vaca), la chicha de mani
(con mani, maiz mote y quinua), la chicha de quinua, la chicha
loretana (con harina de yuca y chancaca) y la chicha morada.
La chicha morada, nombrada asi por su color que se debe al
insumo principal del que se obtiene, el maiz de grano morado,
constituye un refresco que no es fermentado. Es muy comun,
actualmente, encontrarlo a la venta tanto en forma de polvo
para su preparacion instantanea como en bebidas envasadas.

Hay que tener en cuenta que definir algo como tradicional
puede ser una trampa. La descripcion de la realidad, de hecho,
tiene que ser un flujo heterogéneo entre lo que queda de un
pasado secular, con sus dinamicas y diferentes influencias, y
las implicaciones de una modernidad hibrida influenciada por
nuevos productos y nuevas maneras de vivir una cotidianidad
que siempre mas rapidamente aleja una generacion de la
otra. Asi pues, un estudio que quiere enfrentarse con las
tematicas de la antropologia de la alimentacién no puede
no tener en cuenta que la comida y las bebidas sean uno
de los primeros campos en que se manifiesta el ‘mestizaje’
cultural, ya sea al hablar del tiempo de la conquista o el de
hoy, o de la chicha producida en las casas o de la chicha en
polvo. Los estudios antropoldgicos y socioldgicos en el ambito
alimenticio han subrayado, cada uno con su peculiar mirada, la
centralidad del hecho alimenticio como hecho cultural, ya que
sin comer ninguna sociedad se puede reproducir y renovar,
las maneras de comer forman uno de los pilares con que
la sociedad manifiesta su peculiar identidad y sus normas.
Hay que pensar las maneras de produccion, preparacion
y consumo de una comunidad como un texto que describe
la cotidianidad de las necesidades practicas y empiricas, y
que gracias a su centralidad en la vida de cada componente
de la sociedad se traslapan en un sistema de comunicacién
compartido. Este sistema se manifiesta también a través de
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la calidad y proveniencia de los productos, en nuestro caso
los huarinos clasifican los productos autdéctonos como los
de mas alta calidad, lo «bueno», lo que sigue la regla del
gusto «de la chacra a la olla». De hecho se escucha llamar
«chatarros» a los productos de baja calidad o que no estan
producidos o preparados en Huari o con la «manera huarina».
Lo que llamaremos gusto local esta compuesto del saber
que permite producir y preparar a la manera «tradicional»
y con el sabor esperado y bien conocido a través de la
costumbre del consumo (Montanari, 2006). La analogia que
liga las reglas de la alimentacion a las reglas del lenguaje
explicita cdmo la gramatica de la alimentacién asigna a cada
alimento propiedades intrinsecas; pasando por las técnicas
de preparacion y produccion, por los momentos de consumo 'y
por las jerarquias de preferencias en que concurren el gusto y
las propiedades nutricionales. La lectura de la semidtica de la
alimentacién varia no sélo de cultura en cultura sino también
de época en época. En nuestro caso la adquisicion de nuevos
productos y maneras de preparacion ha recalificado el sistema
de comunicacién ligado al consumo de la bebida tradicional. De
hecho, la chicha sigue siendo un elemento indispensable en la
cotidianidad huarina, las innovaciones y los nuevos sabores ya
se han involucrado en el sistema de comunicacion alimentario
caracterizando las diferentes chichas por distintos momentos
de consumo. En el caso especifico de la chicha huarina, las
innovaciones que encontraremos en la preparacion son el uso
de utensilios diferentes, como veremos, las ollas de barro en
algunos casos se han sustituido con otros envases como los
cilindros; mientras en lo concerniente a los ingredientes, el
diferencial en la receta tradicional se encuentra en la afiadidura
del alcohol puro antes de tomar. De hecho, el alcohol puro
provoca un empeoramiento desde el punto de vista del gusto
y de la calidad del producto; el grado alcohdlico debido a la
fermentacion es saludable ya que dificilmente supera los 5
grados. En cambio, al afiadir alcohol puro, los huarinos superan
mucho el grado natural, poniendo en riesgo la salud y el gusto.
No es mi intencion entrar en la cuestion sociolégica del abuso




de alcohol, pues queda evidente que también este ultimo
gesto, antes de tomar, forma parte del proceso de constitucion
empirica de la chicha.

El grado alcohdlico: fermentaciéon y «mala costumbre»

Como veremos, por cada momento de consumo habra una
chicha apropiada, eligiendo la chicha de mas alta calidad para
los momentos representativos mas importantes. El discurso
sobre la calidad de la chicha tiene que investigar la calidad de
la jora, la calidad de la preparacion y poner particular atencion
al componente alcohdlico adicional. No se puede fijar un
momento preciso en que el alcohol puro ha empezado a ser
un ingrediente indispensable, pero podemos intentar seguir el
tipo de ‘mestizaje’ alimentario que ha producido.

El gusto compartido asigna la mas alta calidad segun sean
los procesos de produccion y preparacion. Nadie, en Huari,
duda sobre que a una chicha bien hecha no se necesita afiadir
alcohol por satisfacer el paladar; pero la mala costumbre de no
saber resistir el tomar para emborracharse ha malogrado, por
supuesto, una bebita que es muy agradable, sea al paladar,
sea al higado. Cuando no se sabe renunciar a malograr el
gusto para obtener un efecto mas poderoso, se matan todas
las personalidades que la chicha ha adquirido en el curso
de su produccion; se deja atras una costumbre simbdlica y
convival: la ofrenda de una bebida de calidad a cambio de
una «mala costumbre» destructiva del gusto y del cuerpo.
Si el gusto resulta constituido también por los efectos de los
alimentos sobre el cuerpo, al afiadir alcohol puro se degenera
la naturaleza del producto, ademas de sus efectos y su
funcion. Si la calidad de la chicha puede ser pensada como
una manera de demostrar la extraccion social o la importancia
de un momento de agregacion, la afiadidura de alcohol resulta
siempre dafina, tanto que se malogra haciéndose no agradable
y no reconocible, tanto por el cuerpo individual como el social.
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Al hablar de personalidad alcohdlica, entonces, tiene que
confrontarse con la posibilidad que tiene un vasito de chicha
bien preparada de ser mezclado con un elemento foraneo
a la preparaciéon. EI momento incriminado se manifiesta, de
hecho, antes de tomar. Si analizamos el momento en que se
verifica este ‘mestizaje’ y quién lo hace, resultara una casuistica
determinada principalmente por el sexo masculino y con la
unica finalidad de emborracharse.

Si la chicha y su ofrenda bien manifiesta la identidad
compartida de los huarinos y los tiene unidos al presentarla
como una de las cosas que hay que probar llegando a Huari;
se ha mudado a algo que puede generar verguenza dentro
de la comunidad. Cuando se echa demasiado alcohol, una
fiesta importante y muy sentida se vuelve en una borrachera
justificada. En este caso, la chicha contaminada no ayuda ni
a reproducir ni a representar a la sociedad como la piensan
los mismos comuneros. El juicio sobre quien se emborracha
es bien duro, aunque la mayoria de los hombres lo haga. Mi
pregunta es: Esta otra personalidad de la chicha, que llamaria
destructiva ¢ puede representar la comunidad como las otras
personalidades, aunque su unica finalidad sea negativa no
s6lo por el cuerpo individual sino también por lo social? La
respuesta a los huarinos.

Las tres personalidades

Entraremos en el mundo de la chicha huarina a través de la
preparacion de su ingrediente principal, la jora. Las maneras
y los tiempos necesarios para la preparacion discriminan las
situaciones del consumo. Hemos dicho que hay diferentes
momentos en que se consume esta bebida, que llamandose
con el mismo nombre no tiene la misma «personalidad
alcohdlica». Del poder cualitativo y alcohdlico de la chicha
se encarga la preparacion tradicional. La preparacion de la
jora y el proceso de fermentacién son etapas que la chicha




tiene que afrontar para ser llamada una buena chicha, pues
la férmula con que voy a definir la que llamo «personalidad
alcohdlica» resulta de dos procesos: el tiempo de maduracién
del ingrediente principal, la jora; y el tiempo de fermentacion
de la chicha después de las hervidas. Mayor sea el tiempo
dedicado a los dos procesos, mayor personalidad y grado
alcohdlico tendra nuestra chicha. Todo esto sin considerar
aquella costumbre que hace subir al grado alcohélico poniendo
alcohol puro un rato antes de tomar.

¢ Por qué hablo de personalidad alcohdlica? Esta referencia
me parece adecuada para subrayar los diferentes consumos
y preparaciones, creando tres topologias de chichas:

‘La chicha de las fiestas comunitarias o individuales, de
personalidad convival

‘La chicha compafiera del cansancio, de personalidad
consoladora

-La chicha de cada dia, de sosa personalidad

Con estas definiciones sera bastante intuitivo enfocar las
situaciones de consumo. Nada puede ser mas limpido de una
clasificaciéon que procede desde la chicha mas noble, como la
convival, hasta la de mas baja calidad.

Como hemos mencionado, sin fermentacion hay sélo chicha
en polvo y la chicha morada, la protagonista de nuestra historia
entonces no puede ser presentada sin hablar un momento del
proceso de fermentacion alcohdlica.

La fermentacién alcohdlica con la emision de ciertas cantidades
de etanol se produce de forma espontanea en la naturaleza,
siempre que se encuentre un azucar y una atmaosfera pobre de
oxigeno (Metzler, 1977). Originado por la actividad de algunos
microorganismos que procesan los hidratos de carbono (por
regla general azucares: como pueden ser la glucosa, la
fructosa, la sacarosa, el almidén, etc.) para obtener como

Giulia Garra

producto final un alcohol en forma de etanol' que consumen los
propios microorganismos en su metabolismo celular energético
anaerdbico. Como para el vino, la cerveza y los destilados, la
fermentacién puede ser un proceso que emula la naturaleza? a
través de particulares envases u obtenido mediante un proceso
industrial®* (Neway; Dekker, 1989). Nuestro caso sera lo que
emula la naturaleza a través de tiempos de reposo después de
la hervida y de particulares envases de barro, como veremos.

Para llegar a nuestra fermentacion hay que ver como los
huarinos procesan la jora. Muchas personas y amigos en
Huari me han contado la preparacion de la jora, lo que voy a
presentar es el fruto del analisis de diferentes descripciones.

¢ Qué cosa es la jora? Como sabemos el ingrediente principal
desde los tiempos antiguos es el maiz desgranado, el punto
es cual maiz. El cultivo de esta planta en Ancash data,
posiblemente, alrededor del 6 200 a.C. (Brack Egg, 2003) y la
cantidad de variedades que se han desarrollado en el tiempo
son centenares, las cuales van continuamente en aumento
en los tiempos modernos con el desarrollo de la ingenieria
genética. Los huarinos llaman maiz a la jora cancha. Para
reconducir esta nomenclatura local a una variedad reconocida
hago referencia a Brack Egg (2003) que sugiere el nombre
de chaminco para las mazorcas de color comun con el grano
anaranjado.

En Huari la definicidn cancha se usa para definir una tipologia
y una preparacion del maiz: lo que se usa para ser tostado*.

El maiz cancha se siembra alrededor de los meses de
septiembre/octubre y se cosecha en mayo. En esta temporada
empieza la preparacion de la jora. Primero hay que desgranar
las mazorcas, si hay granos que no estan bien se quitan y solo
los mejores se ponen en costales. Para el maiz se prepara,
como me cuenta Juan Asencios y me confirman en casa de
Asencios Ramos?®, una «camay en pozos de tierra. Estas camas




tienen la peculiaridad de ser cruzadas por agua corriente
que entra por un lado y sale del otro, para que el liquido no
se estanque. En esta cama, con colchon de hierbitas, la jora
se queda desde los once hasta los veinte dias. Los huarinos
conocen este proceso con el nombre de maduracion, de hecho
este periodo en el agua permite a los granos germinar.

Sacada de los pozos la jora tiene que reposar dos dias, o
mejor «dormir» como dicen los entrevistados. Los costales se
llevan a un cuarto oscuro donde enrollados con frazadas de
lana se quedaran tranquilos antes de ser puestos al sol. Una
vez secada la humedad de los granos, éstos seran molidos
facilmente. Este procedimiento permite mantener las calidades
del producto intactas por varios meses.

Desarrollo de las tres personalidades

La jora es el ingrediente comun de las tres tipologias de chicha
que vamos a analizar, el procedimiento de preparacion de
la jora es mas o menos lo mismo, lo que cambian son los
tiempos. Si después de la moldura la jora puede esperar, dicen,
hasta seis meses antes de ser usada, este tiempo de reposo
determinard la buena calidad de la chicha.

«Si es para chicha buena, la de las fiestas, la jora se guarda
para seis meses, entonces preparada con esta jora la chicha
es gnawin®, absorbe poder, fuerza» me cuenta Juan Asencios
«ahora en cambio la chicha que venden esta hecha con jora
joven, hecha unos dias antes, le echan alcohol porque no
tiene fuerza.»

Con esta afirmacién empieza a delinearse un enfoque mas
concreto sobre las preparaciones. Vamos a ver ahora cada
«personalidad» y su consumo.
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La chicha convival

Esta es la chicha de las fiestas patronales, de los matrimonios
y de las lefiadas’. Cuando la ritualidad relativa al ciclo agricola
era mas fuerte, este tipo de preparacion se relacionaba con los
momentos de siembra y de cosecha, para favorecer el poder
reproductivo de la tierra y el pedido de lluvias, igualmente
se relacionaba a los momentos mas trascendentes del ciclo
humano: nacimientos, matrimonios, inauguracién de una
nueva vivienda, funerales, etc. Hoy, el momento mas convival
es seguramente la fiesta patronal, la que produce el regreso
de todos los huarinos que viven en Lima y no soélo represente
una fiesta que se celebra en octubre en honor de la Virgen del
Rosario. Para la Mama Huarina, patrona de Huari, los alféreces
de cada barrio se preparan casi un ano antes. Entre las
actividades propedéuticas a la fiesta, como la reestructuracion
de la casa, la busqueda de provisiones y de personas que
ayudaran a la familia, esta también la produccién de la jora y,
poco antes la fiesta, la preparacion de la chicha. Esta tendra
que ser la mejor jora posible producida por expertos, o mejor
«por personas que saben». La chicha sera buena si la jora se
prepara como quiere la costumbre, o sea, tendra que madurar
seis meses, sino faltaran ingredientes, y debera ser preparada
con los utensilios del caso.

¢, Pero es posible todavia seguir paso a paso la costumbre? El
flujo heterogéneo de la realidad encarga como custodio de los
sabores y saberes locales a los abuelos. Empezando por los
ingredientes vamos a ver qué cosa se ha modificado.

Los huarinos piensan que la mejor chicha es la que se produce
con la siguiente receta:

2 baldes de jora (envase como el de pintura)

1 de amshi®

1 chancaca

Abas y hojas de higo

Canela y clavos de olor




A los ingredientes necesarios hay que afadir una mano de
obra calificada, la «de las abuelas que sabeny, y los utensilios
adecuados. En cada cocina del mundo se pueden encontrar
herramientas peculiares para preparaciones alimenticias
especificas, cada una de estas herramientas es pensada como
necesaria para realizar la preparacion en la manera indicada
por gusto local®.

En el caso de la chicha, las herramientas deben ser los
cantaros de barro, los palos de madera para revolver y mates
para transferir la chicha de un cantaro a otro. Hoy en dia las
personas que preparan chicha en las ollas de barros son muy
pocas. De hecho, todas las veces que vi hacer chicha, los
cantaros, en la mejor de las hipoétesis, eran usados solo para
hacer fermentar la bebida; en cambio, para hervir se usan los
cilindros de combustible. Estos, si por un lado pueden ser mas
comodos por ser menos fragiles y pesados, por el otro dejan
atras un pedazo de la costumbre que rodea el gusto local. Es
seguro que las ollas de barro, siendo porosas, restituyen a
lo que se cocina en su interior un sabor diferente, como bien
saben los huarinos que comparten con las comunidades de
la provincia una herencia en el arte de la alfareria, el cual
rapidamente se va perdiendo™.

Los especialistas de la chicha preparan la bebida con el
siguiente procedimiento: en el agua que hierve se echan
todos los ingredientes, se deja hervir por lo menos media
hora moviendo con palos. En otro cantaro se echa el liquido a
través de un colador. Cuanto mas se reduce el liquido tanto se
echa agua y un poco mas de jora a la preparacion. Los pasos
de la preparacién estan vigilados atentamente por una mujer
especialista, ella decide si echar mas agua, mas jora o0 no
echar nada entre una colada y otra. La preparacion va desde
la mafiana, temprano, hasta avanzada la tarde. Después haber
hervido, la chicha tiene que fermentar en los cantaros tres dias,
asi adquirira la efervescencia y el «poder alcohdlico». Con
esta preparacion el grado alcohdlico estara entre 3y 7 grados
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(Pardo, 2004), y gracias a la gradacion que le confiere su buen
gusto no necesitara que se afiada alcohol puro. Fatalmente la
costumbre de echar alcohol puro en la chicha se ha difundido
abundantemente.

La chicha consoladora y la sosa

La que hemos llamado consoladora es la chicha que se ofrece
alos peones y a los trabajadores empleados en la chacra, casi
ultimo baluarte de muchos rituales relativos al trabajo de la
chacra. La costumbre dicta que quien trabaja sea sustentado
con comida, coca y chicha proporcionada por quien manda
el trabajo. Todavia es algo inaceptable no ofrecer comida y
alcohol. Como veremos en las conclusiones, las costumbres
alimenticias se manifiestan no sélo con la ofrenda de cualquier
comida y alcohol, sino que la calidad de los productos esta
encima de las valuaciones hechas por quien recibe. No sdlo
en el caso del trabajo de la chacra sino en todas las ocasiones
convivales.

La necesidad de una agricultura de subsistencia, hoy en dia,
se ha recalificado muchisimo. De hecho en la provincia de
Huari, en los ultimos diez afios, se ha dado un cambio en la
economia familiar que involucra muchas de las actividades que
antes se desarrollaban dentro de la familia nuclear a través
del saber popular hereditario de generacidn en generacion.
Estos cambios estan directamente conectados con la llegada
definitiva de la economia de mercado, con ésta ya es menos
necesario cultivar diferentes variedades de productos porque
todo se puede encontrar en el mercado; también el habitual
trueque entre los nucleos familiares de diferentes pisos
ecologicos es menos usual, para cambiar sus productos la
gente espera el mercado del sabado y del domingo, ya no para
intercambiar sino para vender y transformar sus productos
en dinero. Esto ha determinado que, con el pasar del tiempo,
actividades que eran rentables para la economia familiar ya no




lo son. Algunas de éstas son la produccion de ollas de barro,
el trabajo en las chacras y la venta de chicha. La tradicional
minca' o el trabajo sin pago en las chacras en cambio de
la restitucién de jornadas laborales en las propias chacras
es una actividad en decrecimiento. La gente de la provincia
prefiere trabajar en las obras publicas para ganar un pago
jornalero mas alto en dinero y ya no una restitucion de trabajos
en la chacra o un simple pago de peodn. Es evidente que la
agricultura de subsistencia esta cambiando su centralidad.
Los que siguen queriendo trabajar como peones de la chacra
son hombres ancianos que no pueden ser involucrados en las
obras a causa de la vejez. Ellos estan todavia vinculados a
las costumbres rituales de la chacra, chaqchan coca a cada
descanso y toman chicha consoladora ofrecida por el duefio
de la chacra. Cuando se hacian los grandes trabajos, antes de
la siembra o durante la cosecha, trabajar y tomar caminaban
juntos. La duefia de la chacra llevaba los cantaros de barro
directamente a la chacra, llenos de comida, asi que cada uno
podia tomar directamente del cantaro con los mates. La chicha
de estas ocasiones tenia que ser rica, muy azucarada pero no
muy alcohdlica, me cuentan, de manera que iba sustentando el
trabajo y no emborrachando a los peones. La preparaciéon de
la chicha consoladora no era muy diferente de la de la fiesta
solo la jora era diferente, esta habia madurado menos y como
dice Juan, tenia menos fuerza es decir menor grado alcohdlico.
Ahora con el decrecimiento de peones y de trabajo en las
chacras son raras las ocasiones en que se prepara la chicha
para ofrecerla a ellos. A quien trabaja se la da chicha comprada
en el mercado o en las casas donde se prepara chicha para
vender. Esta es la chicha de cada dia, la que hemos llamado
S0sa, por su jora poco procesada y sin poder a causa de una
fermentacion muy rapida'?. Para obviar a la falta de gusto se
pone mucho azucar y para darle poder alcohdlico se le agrega
alcohol puro. El resultado es una chicha casi imbebible para
los paladares y muy dafiina para el higado.

Giulia Garra
Hombres y mujeres preparando chicha

En este paragrafo empezamos a ver algunos de los tejemanejes
de la preparacion de la chicha. Es interesante hablar de estos
aspectos para entender cdmo el cerebro comanda el paladar
en asignar evaluaciones procedentes de la cultura y de la
historia local. En este caso hablamos de la conviccion que la
preparacién de la chicha es una actividad propia de las mujeres.
Hay, antes de todo, aclarar que hoy en dia que la chicha
que mejor se prepara es solo para las fiestas, y en grandes
cantidades, es aqui que la ayuda del los varones se hace
indispensable para mover con los palos la chicha dentro de los
altos y grandes cilindros. La abuela Asencios Ramos, duefa
de la casa, en una ocasidén me conté de los papeles de genero
en la preparacion, y ella desempefiaba el rol de la supervisora
de los trabajos. En ese entonces, la chicha se preparaba para
una lefada antecedente a la fiesta de la Mama Huarina y la
familia de la sefora tenia el cargo de uno de los dias de corrida.
Las preparaciones de comida y chicha se desarrollaron en
unos de los patios de la antigua casa colonial de la familia,
por un lado las mujeres charlando cortaban zanahoria, papas,
cebolla y otros ingredientes para la sopa de carnero, y por otro
lado, unos varones, tomando y riéndose, cuidaban la chicha.
Sin embargo, los hombres no estaban solos, detras de ellos
estaba dofia Catalina, la especialista de chicha mas conocida
en el barrio. Ella consultandose con la duefia para la cantidad
de chicha que queria ofrecer mandaba a los hombres en el
procedimiento. En este clima de fiesta y risa pregunté a los
hombres: «jcuantos varones! ;Entonces también ustedes
saben de cocina?» Detras de uno de los cilindros sali6é dofa
Catalina diciendo: «no saben [...] y para que la chicha salga
buena les hemos puesto pantalones de mujeres». Todo el
patio empezd a reir, yo me quedé en silencio intentando
comprender si la sefiora me estaba bromeando. Viéndome
perpleja uno de los sefiores me explico: «Preparar chicha es
trabajo de mujeres, nosotros lo hombres, no sabemos.» En
ese momento empecé a hacer preguntas a las mujeres que,




sin embargo, la mayoria me tomaba el pelo. Entonces sali
del patio, encontrando a la duefia de casa, quien estaba bien
feliz de tener una gringa en su casa, me explicd que la gente
dice que la chicha la tienen que hacer las mujeres, pero desde
cuando se usan los cilindros los hombres son indispensables
para removerla. La historia de los pantalones de mujeres es una
manera de bromear a los varones, pero también para recordar
que este importante papel ha sido, a lo largo de la historia,
de la mujer. Ahora esta praxis se cumple raramente y con el
pasar del tiempo unicamente sera una creencia hereditaria,
como muchas otras guardada por las generaciones anteriores.
Lo cierto es que hay momentos en los cuales no se puede
no tomar chicha, sea preparada segun las costumbres de un
tiempo o recalificada en base a las nuevas necesidades. En
la hospitalidad de la casa, en los momentos de fiestas o de
reunion en que las personas valorizan su afiliacion y auto-
representacién, la chicha y la comida son las aglutinadoras.
Pues los gestos que las personas hacen juntas aspiran a salir
de la dimension simplemente funcional para asumir un valor
comunicativo; la vocacion convival de los seres humanos se
traduce de repente en la atribucion de un sentido a los gestos
que se hacen comiendo y bebiendo, también en esta manera
la comida se define como una realidad exquisitamente cultural,
no solo por lo que concierne a la propia sustancia nutricional
sino también por las maneras de su asuncion y a todo lo que
la rodea. Sustancia y circunstancia asumen juntas un valor
significativo, siempre conectados la una con la otra, ya que
el lenguaje de la comida no puede prescindir de lo concreto
del objeto, del valor semantico intrinseco, y en alguna manera
predeterminado, del instrumento de comunicacion (Montanari
2006). Hay que considerar, entonces, la preparacion y el
consumo como parte del sistema de comunicacién alimentaria
compartido de la comunidad huarina. Si un pedazo de este
lenguaje pierde sus recursos materiales, como los cantaros
de barro, no significa que pierda sus valores inmateriales en
los momentos de reunion y autorepresentacion.
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«Senorita, parece mentira, la muca® tiene esta tendencia
de preparar chicha» (Pato Huari, 2005)

La siguiente es otra historia donde la chicha representa bien
la importancia de una cultura inmaterial que gana la acuciante
recalificacion de la modernidad. Es la historia de un animal que
hace una chicha muy especial: la zariglieya, o sea un mamifero
marsupial de la especie Didelphis marsupialis que los Huarinos
llaman muca o achaku. Muchas son las historias en los Andes
que tienen este animal como protagonista. Se trata del conocido
animal lunar de la iconografia Moche y Recuay'.

Este animal es un goloso ratero de jora y maiz, muchas
veces hace matanza de gallinas en los pueblos y cuando los
comuneros |lo agarran lo comen en sabrosos guisos. Pero
los que saben esta historia esperan, algun dia, encontrar los
cantaritos de la muca para probar su famosa chicha. Tres
personas me contaron haber conocido quien la habia probado.
Pero la historia que voy a contar es la de Paulino Barrilla Mufioz,
0 mejor, de su tatarabuelo que un dia regresé muy tarde a su
casa por haber encontrado los miticos cantaritos.

«Yo nunca he probado, pero mi tatarabuelo si, y él me cont6 que
es peligroso tomar esta chicha. La muca hace todo desde los
cantaritos, bien bonitos, sabes. He visto el cantaro, mi tatarabuelo
lo tenia guardado. La historia que me ha contado es que se habia
ido a buscar lefia tempranito y habia encontrado dos cantaritos,
asi chichitos. Entonces como ya habia escuchado historias y por
primera vez habia encontrado, terminé de lefiar y de alli dijo, pero
qué me va hacer esta chichita, tan pequenito son los cantaritos...
la chicha no llenaba la boca sélo mojaba los labios. Tomé y se
quedo dormido seco, alli, jroncando en la pampa! Casi de las 11
de la manana a las 4 de la tarde. Por eso es peligrosa, no hace
mal pero es como droga de alta calidad. Y dicen que las mucas
hacen fiestas en las noches cuando esta la luna, tomando chicha
y emborrachandose».




Al escuchar esta historia por tercera vez, quise profundizar
la cuestidon e investigué sobre como hacen la jora y como
preparan la chicha. Don Paulino me contdé que hay personas
que han visto mucas robar la jora de los comuneros, pero se
piensa que ellas utilizan frutas particulares para que se vuelva
muy fuerte. Nadie, claro, sabe, sin embargo se piensa que
cuando las mucas estan colgadas comen jora y frutas y gotean
de las narices esta mitica chicha.

Conclusiones

Los papeles simbdlicos vinculados a la comida y a las bebidas
constituyen parte de la identidad local gracias a los tiempos
y a las maneras de preparacidén y de consumo, aunque sean
reorganizados por una vida cotidiana siempre mas ‘globalizada’.
La mayoria de los entrevistados en Huari lamentan los cambios
dentro de la cultura alimentaria y los califican como peyorativos.
La melancolia por las preparaciones de los abuelos es uno de
los argumentos principales en los juicios sobre las comidas
ofrecida en las fiestas o en las ocasiones en que la comunidad
se reune. La cuestion del gusto local es algo que no tiene que
ser olvidado, mientras la sociedad se renueva y recalifica sus
prioridades. «La comida no es buena o mala en absoluto:
alguien nos ha ensefiado a reconocerla como tal. El érgano del
gusto no es lalengua sino el cerebro, un érgano culturalmente
y histéricamente determinado a través del cual se trasmiten
los criterios de evaluacion» (Montanari, 2006: 73). Cuando las
costumbres se modifican lo hacen a partir de este substrato
dejando algo a un presente que necesita recordar sus raices,
si los procedimientos o los ingredientes han sufrido cambios
de produccion, estas raices seguiran persistiendo por otro
lado. Dentro de los linderos del gusto local entran las maneras
de procesamiento de los productos, las preparaciones de los
platos y los contextos de consumo que discriminan los juicios
entre lo bueno y lo «chatarro». Este término es lo que usan los
huarinos para definir una comida conocida que, sin embargo, no
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tiene el sabor esperado. En nuestro caso, la chicha «chatarra»
es la de sosa personalidad, en su preparacion, de hecho,
falta una jora bien madurada y una preparacion adecuada
a los tiempos que atribuyen a la chicha su «fuerza» natural,
determinada por la fermentacién. Hemos visto que para
salvar la falta de grado alcohdlico en algunas chichas, se le
echa alcohol puro. Esta practica es dafina, ya sea para quien
toma, pues provoca dependencia, ya sea para el gusto, que
los huarinos ven come una pieza fundamental de su identidad.
No hay que olvidar que las preparaciones de los alimentos
son una de las dindmicas mas importantes para mantener
aglutinada cualquier comunidad, las evidencias del malcontento
hacia las comidas tipicas realizadas con praxis nuevas hace
pensar que, sino por necesidad, el gusto local quiere ser
salvaguardado sea por quien prepara, sea por quien consuma
sus platos tipicos. El punto es que las dinamicas que definen
una preparacion tradicional han sufrido cambios en varios
aspectos: primero, la herencia de la praxis de preparacion se
queda en las manos de las generaciones de los abuelos, ya los
nietos no tienen interés en aprender algo que pertenece a estas
generaciones antecedentes. Otros productos son pensados
como «tradicional» por los jovenes aunque sean procedentes
del mercado nacional o internacional, como la famosa inca
cola o la cola real, o mas bien la desgraciada Coca-Cola. Pero
de la misma manera, también los jovenes saben que en una
fiesta local hay que tomar «chichita»; sin embargo, la mayoria
no sabe expresar juicios sobre su calidad. La comida «buena»
para los jovenes huarinos no comparte la importancia que le
asignan las generaciones antecedentes. La falta de la mano de
un experto, de los ingredientes, utensilios adecuados y de una
praxis, empieza a perder su valor en las nuevas generaciones.
Pero encontrar la chicha en sus momentos peculiares de
consumo, no. No se piensa en una fiesta de la Mama Huarina
sin rios de chicha. No se pierde ocasion para preguntar a los
extranjeros si conocen la chicha e insistir en que la prueben.
Cada joven huarino sabe distinguir los momentos de reunién
en que la chicha no puede faltar.




La importancia de los momentos convivales sigue siendo un
baluarte de la auto-representacion huarina; para las nuevas
generaciones, sin evaluacion estrechas; mientras para las otras
generaciones con mas conciencia de lo que esta cambiando.
Asi que la dialéctica entre sustancia y circunstancia parece
ser la fuerza de un gusto local que, recalificado en las praxis
de preparacion, no pierde su poder de auto-representacion.
Gracias también a cuentos y creencias la identidad se reitera
cada vez que se pide con derecho un «vasito nomas».

Notas

' Cuya férmula quimica es: CH3-CH2-OH, diéxido de carbono (CO2) en
forma de gas y unas moléculas de ATP. El trifosfato de adenosina o adenosin
trifosfato (ATP) es un nucleétido basico en la obtencién de energia celular.
2Un ejemplo es la maduracion de algunas frutas como el melén que gracias a
algunos microorganismos y a la falta de aire dentro de su cascara desarrolla
una maduracion anaerdbica.

3 La fermentacion etilica ha sufrido algunas transformaciones con el objeto
de aumentar la eficiencia quimica del proceso. Una de las mejoras mas
estudiadas en la industria es la posibilidad de realizar la fermentacién
alcohdlica continua con el objeto de obtener mayores cantidades de etanol.
Hoy en dia el procesamiento industrial de algunas bebidas alcohdlicas como
puede ser el vino o la cerveza se realizan en ambientes controlados capaces
de ofrecer a un ritmo apropiado estos productos de consumo al mercado.
4 La cancha se sirve como entrada, puesto en la mesa mientras se espera
la sopa, pero no solo, de hecho una buena sopa se saborea mejor si los
granos tostados se echan en la misma.

5 Muchos son los Asencios en Huari, algunos de ellos me ha contado que
este apellido era uno de los mas antiguos y nobles de la provincia.

8 Gnawin: palabra quechua que se escucha muy a menudo preparando la
chicha. Las interpretaciones del significado son dos, unas personas, entre
las cuales esta Juan, me dicen que significa «ojo» y que es el nombre de la
primera hervida. Clorinda y otras sefioras en Huari dicen que significa «el
puro», «el cristalino».

" La lefiada es una faena especifica que ocurre antes de la fiesta patronal
de la Mama Huarina, finalizada al recoger la lefia con que se cocinara la
comida de la fiesta.

8 Amshi: trigo molido.

® La tematica del gusto local es un argumento que compromete
argumentaciones que no se limitan a las herramientas de cocina, sino también
que involucran las técnicas de produccion de los ingredientes basicos de
la dieta y la manera de preparacion. Cada uno de estos momentos del
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proceso, a partir de la produccién hasta el consumo, constituye un ladrillo
de la identidad local en lo especifico, lo cualse manifiesta a través de la
alimentacion (Garra, 2008).

0 Es frecuente escuchar a los huarinos decir que la comida tiene otro sabor
si esta cocinada en ollas de barro. En los ultimos 10 afios las ollas baratas
de aluminio casi han sustituido las viejas y tradicionales ollas de barro. Este
fendmeno esta directamente conectado con la llegada de una economia
de mercado diferente de la racionalidad tradicional basada en el trueque
y en la agricultura de subsistencia. Por varias razones la mayoria de las
familias alfareras de la provincia han dejado de hacer ollas y hoy en dia es
seguramente mas facil y barato comprar las ollas de aluminio, aunque no
sean ni saludables ni caigan bien a los paladares huarinos (Garra, 2008).
"Ver Venturoli S., 2011.

2. Algunos ejemplos: las fermentaciones realizadas con azlcar de cafa
en los vinos azucarados como puede ser el basi filipino, el japonés shoto
sake. Los vinos de palma elaborados con la hoja de la palmera, algunos
como el ogogoro de Nigeria, el tuba de Las Filipinas, el kalu de la India. El
pulgque de México elaborado con la fermentaciéon alcohdlica del zumo de
la agave tequilana (en la que participa la levadura Zymomonas mobilis),
algunas bebidas similares son el colonche (o el nochoctli) elaborados con
la fermentacion de cactus. En México son conocidas también el tesgliino
elaborado con la fermentacién del maiz, el tibicos, la tuba (Lappe-Ullioa,
1987).

3 Un marsupial tipico de las Américas, Didelphis Marsupialis.

4 Verse Ugalde Maria Fernanda, 2006.
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Cantaro tradicional para llevar la chicha a las chacras. Este en particular
esta muy bien decorado, la peculiaridad de los cantaros “para llevar” es el
pico usado para asegurar una cuerda que da vuelta alrededor del cuello y
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Sistemas de salud, identidad cultural y agencia
femenina: analisis de un proyecto en salud
reproductiva en Huari, Ancash

Cynthia Ingar

Planteamiento de la Investigacion y Metodologia

El tema de la salud reproductiva femenina y de los sistemas
médicos locales andinos en el pais ha sido y es tratado por
la sociedad peruana con un fuerte sesgo occidental, lo cual
impide un real entendimiento de la realidad en los Andes en
lo que respecta a la salud. Por eso, en esta primera seccion,
expondré el marco tedérico de la investigacién para sentar una
base a la lectora o lector antes de presentar los hallazgos
del estudio en Huari. Este marco se ha valido de un enfoque
desde la antropologia médica critica. Luego, presentaré la
metodologia empleada, seguida de los hallazgos principales
que forman el nucleo de la presente investigacion.

Medicina, cuerpo femenino y poder: marco teoérico
Sistemas de salud y sistemas de conocimiento como parte
de una «cultura»

Los distintos sistemas médicos como sistemas portadores de
conocimientos pertenecen a sistemas culturales particulares,
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los cuales, a su vez, definen dichos conocimientos y sistemas
cognitivos. Asi, todo sistema médico como sistema de
conocimiento debe ser evaluado y analizado bajo esta luz y no
ser «privilegiado» antropolégicamente en lo que respecta a su
analisis cultural, ya que todo sistema medico es portador de una
cultura particular. Este analisis critico se vuelve una ardua tarea
en el caso de la biomedicina (medicina occidental moderna
sustentada en la llamada «Ciencia») por estar tan interiorizada
en la sociedad mundial como la racional, |a cientifica, la valida'y
la «ciencia neutral» (véase también Ciccacci en este volumen).

Uno de estos sistemas, en el caso peruano, es el médico
andino, sustentado en la cultura andina. Sin embargo, esta
«cultura» no representa en si misma un purismo cultural
sino la confluencia de multiples aportes dados en un largo
proceso historico, aunque se trate de un sistema cultural y de
conocimiento autéonomo. Esta cultura es también cambiante,
por lo que no se ha quedado en el pasado, pero tiene su propio
proceso de modernizacion «andina», que no es la occidental
(Estermann, 1998). Es asi que esta cultura refleja una serie de
«puentes interculturales» en el caso médico. El otro sistema
particularmente relevante en el escenario andino peruano es
el biomédico representado por el Ministerio de Salud (MINSA).

Aunque puedan haber distintos sistemas médicos coexistiendo
como parte de un sistema médico complejo en una misma
localidad, son muy pocos los casos en que éstos conviven de
manera armoniosa (y donde la distribucién del conocimiento
legitimado? es horizontal), en especial si existe un sistema de
salud que presume ser el portador del unico «conocimiento
legitimado», y que por ende, es el unico que puede ejercer la
medicina. Este es el caso del sistema de salud biomédico oficial
del MINSA, quien cataloga al sistema andino de salud como
no cientifico y riesgoso para la salud, en particular alrededor
de la salud reproductiva femenina. A su vez, este sistema
no reconoce el conocimiento corporeizado femenino de las
mujeres usuarias de sus servicios reproductivos. Asi, en el
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caso de los hospitales publicos en el Peru, es tipico el hecho
de que el conocimiento biomédico sustituye y desacredita
otras fuentes potenciales de conocimiento como la experiencia
previa de la parturienta, el conocimiento que ella tiene del
estado de su cuerpo y el conocimiento médico andino que
pueda tener. En contraste, la medicina andina si reconoce el
conocimiento derivado de la experiencia propia que se deriva
de estar en un cuerpo particular, llevando una participaciéon
mas activa de la usuaria en el tratamiento y mantenimiento
de su salud. El subsistema dentro del sistema médico andino
que trata la salud reproductiva femenina es el de la parteria
andina. Este subsistema sigue siendo considerado portador de
conocimiento médico legitimado en varias zonas andinas del
pais porque responde a una manera local de percibir y entender
el mundo. Dentro de la parteria andina se dan variaciones
individuales ya que no todas las parteras tienen el mismo grado
de conocimiento o habilidad.

Resulta conveniente conceptualizar el sistema de salud en
el Perld como un sistema «complejo» ya que se trata de un
sistema vivo (no inerte) autocorrectivo y autoorganizativo,
un sistema que aprende de sus errores y experiencias,
experimenta, se ajusta y se adapta por si solo y tiene tensiones
internas (Earls 2007; Begun et al., 2003). La existencia de un
solo sistema médico complejo en el Peru con sus tensiones
internas, en lugar de estar imaginando bajo el concepto de
pluralismo médico (ver Crandon-Malamud, 1991), a distintos
sistemas médicos aislados unos de otros que de vez en cuando
confluyen, ha sido particularmente util para esta investigacion.
Como se tratara en este estudio, las personas cuentan con
varios sistemas médicos que componen la oferta médica local
y que constituyen un sistema médico complejo. Este sistema
complejo comprende la diversidad de sistemas médicos
existentes y se constituye en un sistema mayor que integra
en forma inestable, conflictiva y creativa y dinamica a esos
anteriores. Cabe reiterar que el concepto de sistema médico
complejo reemplaza el concepto que se ha venido manejando
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de sistemas médicos plurales, para tratar situaciones como
la de Acopalca, donde se dan alternativas multiples de
diagnostico, explicacion y tratamiento de la salud.

Este sistema médico complejo lo componen las respuestas
organizadas a la situacion particular del sistema de salud
mayor, el cual también comparte rasgos de complejidad. Un
sistema de salud complejo incluye, a parte de los sistemas
médicos, los factores epidemiolégicos, genéticos, ambientales,
sociales, econémicos y politicos que influyen y forman parte
del panorama de salud.

Para fines practicos, a continuacion presentaré el esquema
clasificatorio que he utilizado para ubicar a los sistemas
médicos en el caso estudiado.

Por un lado, estan los sistemas médicos mundiales
pertenecientes a grandes civilizaciones, las cuales tienen una
larga tradicion escrita. Son transmitidos mediante procesos
formales de educacion de especialistas, bajo un método
acumulativo, en instituciones educativas. Existe un sistema de
certificacion («profesionalizacién») para poder estar acreditado
y ejercer la profesion. Estos sistemas médicos tienen una
dinamica interna que supone el desplazamiento de los demas
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sistemas médicos existentes. En el caso de la biomedicina, su
expansion se dio paralelamente con el proceso de colonizacion.
Por otro lado, estan los sistemas locales como el de la medicina
andina, que es transmitido oralmente y mediante un sistema de
apprenticeship («aprender haciendo»). La legitimacién de las
y los practicantes la da la misma comunidad. De la medicina
andina (sistema médico andino) se desprenden dos vertientes.
Una la compone la medicina andina popular, la cual trata de
practicas y concepciones difundidas por la poblacién andina
emigrante, eficaces o no, que luego pueden ser empleadas
por ellos/as como por la poblacion andina local. Se trata de
la version urbana, «mestizada» de la medicina andina. Puede
incluir rasgos de la medicina andina; pero no se trata de un
sistema médico en si. El proceso es el siguiente: la persona
andina migra a la ciudad, donde aplica y emplea algunos
componentes del sistema médico andino local en este otro
escenario (el urbano) produciéndose confusion, deterioro y
practicas parciales de la medicina local. En este contexto, el
sistema andino sigue otro proceso de construccion, un cierto
mestizaje, donde no se sabe «qué son» estas practicas y
concepciones reinventadas, ni si son eficaces. Estas a veces
regresan a las comunidades, por lo que algunos elementos del
sistema meédico local pueden resultar a veces inexplicables.
La otra vertiente la compone la medicina andina comunitaria
rural como sistema médico local, en donde las practicas y
conocimientos estan organizados espacialmente en un lugar
y se cuenta con especialistas médicos locales, operando de
manera sistémica. El presente estudio se va a centrar en esta
vertiente de la medicina andina.

Relaciones de poder entre sistemas médicos/de salud y
cambios

Las relaciones de poder estan presentes en la interaccion
de los sistemas de salud con la sociedad. Ellas afectan de
manera particular a las mujeres en el caso de interacciones
en salud reproductiva, mas aun si cuentan con pocos recursos
economicos y tienen una identidad indigena. Estas relaciones

114

Cynthia Ingar

de poder también se dan entre los sistemas medicos. En el
caso del sistema complejo de salud en el Peru se da una
clara tension entre el sistema oficial del MINSA y el sistema
meédico andino en lo que respecta a la salud reproductiva
femenina andina. El sistema de parteria comunitaria en los
Andes - mantenido por las parteras locales y las mujeres
usuarias - no sélo trata el proceso del parto sino también la
salud reproductiva femenina en general, incluyendo problemas
reproductivos. Este sistema viene debilitdndose en la mayoria
de zonas andinas del pais por la influencia del MINSA y del
proceso general de «modernizacién». EI MINSA percibe la
practica de las parteras como un «retraso» en la medicina (y
ciencia) moderna.

Las mujeres rurales concentradas en los Andes forman parte
del grupo objetivo principal del MINSA, como entidad rectora
nacional de la salud publica. Existen presiones nacionales
e internacionales que influyen en las estrategias y acciones
del Ministerio de Salud (como el problema de la mortalidad
materna) dirigidas a procurar la institucionalizacion de la salud
reproductiva en estas poblaciones vulnerables, asi como
agendas particulares en los temas de poblacion y reproduccion.
Sin embargo, aparece en la agenda internacional la proteccion
de los derechos de género y de salud (incluidos los culturales),
en especial de los derechos reproductivos. Este hecho pone
un nuevo marco al tratamiento de la salud por las entidades
publicas. Las mujeres usuarias de servicios publicos en las
zonas andinas del pais también reaccionan y responden a las
estrategias y acciones del MINSA de distintos modos, y algunas
han empezado a cuestionar la calidad de estos servicios y la
idoneidad de estos en su salud.

Asi, en el caso del sistema complejo de salud peruano, se da
actualmente una desestabilizacién médica en cada sistema
médico, incluyendo al del MINSA, ya que también es puesto
en cuestionamiento por la poblacion.
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Agentes de salud y capacidad de agencia

Las y los agentes de salud como participantes activos y
usuarios dentro de un sistema de salud particular tienen
agencia, esto es, la capacidad humana de actuar libremente
y con un proposito, pudiendo reproducir, producir, cambiar o
influenciar determinadas situaciones (Bilton et al. 1996: 654).

En el escenario andino tipico de la salud reproductiva, los
agentes involucrados mas representativos son: las mujeres
usuarias, las agentes locales de salud (las parteras y/o
curanderas), las y los profesionales de la salud del MINSAYy las
ONGs operando en la zona. Aunque algunos de estos agentes
tengan mas poder en distintos aspectos (ej.: poder politico local,
poder econdmico), el sistema complejo del que forman parte
permite cierta dinamica interna de intercambio, de negociacion
y de cambio de identidades segun cada situacion o interaccion
médica, para obtener el mayor beneficio posible. Esto también
incluye el movimiento entre distintos sistemas médicos. Sin
embargo, esta capacidad de agencia se encuentra limitada a
las condiciones estructurales presentes, ya estén relacionadas
al género, la politica, la economia y/o a lo social. Esto no
quiere decir que en estos casos la agencia mediante un actor
o actora social no sea posible, aunque si no sea una tarea facil
y que requiera determinadas condiciones. En el caso de un
escenario en salud reproductiva en un contexto tipico andino,
éstas seran una solida identidad cultural asi como una red local
de mujeres que sirvan de apoyo, de mutuo empoderamiento y
de promocion y defensa (advocacy) por los derechos de salud
de las mujeres, sumados al acceso a informacion no sesgada
acerca de salud reproductiva.

Salud reproductiva femenina, derechos reproductivos y
«riesgo» reproductivo

La salud reproductiva femenina, desde un enfoque integral,
se refiere al sentido de bienestar en todos los aspectos
relacionados a la sexualidad y al sistema reproductivo en
todas las etapas de la vida (OMS), y no s6lo a la ausencia
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de enfermedad y muerte. Este aspecto de la vida humana
no esta aislado, sino que esta influenciado por la realidad
social, de género, econdmica, politica, cultural y ambiental
de las personas. El reconocimiento de la importancia de la
salud reproductiva para el logro y satisfaccion de una vida
plena y su puesta en riesgo por distintos actores sociales
(que pueden incluir al Estado, las agencias internacionales
de desarrollo y el sector privado) llevé al levantamiento de
los derechos reproductivos en la agenda internacional como
mecanismo protector y regulador. Estos derechos radican en
el reconocimiento del derecho basico de todas las parejas e
individuos a decidir libre y responsablemente sobre el numero,
espacio y tiempo de sus hijas/os y a tener la informacién y
medios para hacerlo, y el derecho a alcanzar el estandar
mas alto de salud sexual y reproductiva. También incluyen el
derecho a tomar decisiones relacionadas con la reproduccion,
libres de discriminacion, coercion y violencia (OMS)3. Pero mas
aun, los asuntos de la salud reproductiva femenina se extienden
a las estructuras y procesos del cuidado de la salud y de la
entrega de informacion. De ahi que los derechos reproductivos
se entretejen y estan relacionados con los derechos de salud
y los derechos culturales. Es asi que, por ejemplo, el parto
seguro - entendido no sélo como seguridad fisica, sino también
emocional, social y cultural - es un derecho humano universal.

Sin embargo, el concepto biomédico del «riesgo reproductivo»
obstruye muchas veces los derechos reproductivos de las
mujeres, y esto sucede en varios casos en la zona andina
del Peru, en especial alrededor del parto. Algunas de las
preguntas que emergen aqui son: ¢ Qué es el riesgo? ; Riesgo
para quién? ;Desde qué sistema de conocimiento se define?
Desde el sistema biomédico (tanto privado como publico),
este enfoque de riesgos, desde hace décadas, determina
decisiones acerca del parto, el lugar, su tipo y las personas
que asisten. Esto se encuentra enraizado en la percepcion
particular del cuerpo y de la salud de este sistema médico. El
problema de este concepto es que se lleva a catalogar a un
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numero desproporcionado de mujeres parturientas como «de
riesgo», con la disposicion de tener un parto con un alto grado
de intervencion (OMS, 1996). En el caso de las zonas andinas,
el MINSA utiliza distintas estrategias para evitar que las mujeres
gue desean un parto domiciliario tengan uno y para lograr que
finalmente sean llevadas al establecimiento de salud para tener
un parto institucional de tipo medicalizado, con todo lo que
esto implica. Por este mismo tema del riesgo, el MINSA tiene
como politica general, en estas zonas, que todo parto debe ser
institucional, por lo que se debe erradicar el parto domiciliario
(andino) - un parto no medicalizado y centrado en la mujer -
junto con las parteras. En este caso, el derecho reproductivo
de estas mujeres de dar a luz con quien uno quiera y donde
uno quiera es pasado totalmente por alto.

Autonomia, agencia femenina y empoderamiento en el
tratamiento de la salud reproductiva en los Andes

El tratamiento y mantenimiento de la salud reproductiva y
del cuerpo femenino estan directamente relacionados con
el poder que las mujeres ejercen sobre sus cuerpos y, por
ende, sobre sus vidas. A través de las decisiones que toman
en este aspecto y las intervenciones médicas que aceptan,
las mujeres ejercen, negocian o delegan el control que ellas u
otros ejerceran sobre sus cuerpos. Esto se aplica, por ejemplo,
al decidir con quién y como llevar el parto de una, si cuidarse
con algun método anticonceptivo o0 no, si seguir el consejo
de un profesional de la salud sobre el tratamiento a seguir en
caso de una infeccién urogenital o si se opta por el tratamiento
recomendado por la especialista local. Estas decisiones y
acciones privadas también tienen el potencial de ser una fuente
de empoderamiento en la vida de las mujeres.

En particular, el parto representa una esfera protegida de
agencia femenina. Para las mujeres, sin importar su bagaje
cultural, el parto significa un rito de pasaje. Es en este proceso
y evento donde ellas pueden expresar la autonomia sobre
sus cuerpos Yy su fuerza femenina, y asi convertir el parto en
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algo empoderador en sus vidas. De ahi que la manera en que
la mujer llevara su parto (en términos médicos) influenciara
directamente en reforzar o en eliminar la agencia femenina a la
cual hago referencia. La anticoncepcioén es otro tema esencial
en el que la salud reproductiva y la autonomia femenina
convergen, ya que es ahi donde las mujeres practican su
libertad de decidir si usar un método para planificar su familia
y controlar su capacidad reproductiva.

Por otro lado, esta la practica de la agencia femenina en
salud de las agentes de salud locales femeninas que proveen
el cuidado de la salud reproductiva para las mujeres de la
comunidad. Es decir, la agencia en la practica especializada de
la medicina. En el caso andino, ellas son las parteras* (véase
Molinari en este volumen), cuya agencia en salud se encuentra
limitada y en riesgo debido a las estrategias del MINSA, que
busca tener un «monopolio» en la cobertura de servicios de
salud. La desestabilizacion de la figura de la partera y el no
reconocimiento de su conocimiento legitimado también trae
consigo el debilitamiento de la red social femenina local que
ella alienta. Esto tiene como resultado las mujeres andinas ya
no cuentan con el conocimiento sobre sus cuerpos y su salud
que esta red reforzaba.

Identidad cultural y practicas médicas femeninas andinas
El sistema médico de la parteria andina sustentado por las
parteras locales y por las mujeres que aun demandan sus
servicios es clave para la reproduccion cultural de una parte
importante de la vida comunitaria y de la cultura andina. La
parteria andina reproduce un sentido colectivo de lo que
significa ser mujer dentro de la comunidad y cémo ella se
relaciona con su cuerpo, con el hombre (relaciones de género),
con la sociedad y con su entorno mayor, todo esto desde una
mirada y concepcion del mundo local. En particular, el parto es
una esfera protegida de la reproduccion de la cultura andina,
asi como de agencia femenina, ya que son las mujeres las que
por voluntad propia siguen manteniendo este sistema de salud
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reproductiva local. Aunque muchos de los rasgos culturales en
las comunidades andinas se hayan perdido o deteriorado, el
parto es el evento sociocultural (y ritual) que casi se mantiene
intacto. De esta manera, los cambios que se pudieran estar
dando en la manera de tratar este importante momento de la
vida de las mujeres andinas tienen grandes impactos en su
identidad cultural, asi como en su autonomia y salud integral.
Un parto satisfactorio, tanto en términos fisicos de lamadre y la
de la/el bebé como en los emocionales, sociales y culturales, es
vital para la reproduccion exitosa de la vida en los Andes. Por el
contrario, un parto traumatico puede repercutir seriamente en el
sentido de bienestar de la reciente madre (y consecuentemente
en la de su bebé) tanto en lo personal como en su interaccion
con su entorno social y cultural. Cabe resaltar que el sentido
colectivo y las relaciones con el entorno es un aspecto muy
importante en la vida andina y representativo de bienestar,
mas que el individualismo.

Hoy en dia, en varias zonas andinas, las unicas parteras
de la comunidad ya son mayores 0 ancianas, y debido a
la posicion protagonica de la biomedicina promovida por el
MINSA, mediante programas de salud no gubernamentales
y por la industria farmacéutica, las mujeres jévenes ya no
quieren continuar con la tradicién de la parteria andina, y si
estan interesadas en la salud reproductiva prefieren aprender
la obstetricia biomédica. Esta situaciéon también significa un
rompimiento con las formas particulares de ensefanza andina'y
transmisién de conocimiento y aprehensién, los cuales forman
parte de un legado cultural y cognitivo importante. Este deterioro
del sistema médico femenino es una parte del deterioro general
del sistema médico andino en el Peru, el cual implica el
debilitamiento del empoderamiento en salud de la comunidad
en general, con cada vez menos parteras y parteros, hueseros
o0 componedores, y curanderas y curanderos, que permitan un
manejo local de la salud (véase Rossi en este volumen). Por
otro lado, el sistema oficial de salud no siempre esta disponible,
ni es adecuado, ni de facil acceso econémicamente y actia,
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ademas, como agente colonizador de sus practicas culturales
andinas y de su sabiduria de tipo holistica.

El caso del proyecto ReproSalud: un proyecto con enfoque
de género, derechos y participacién comunitaria

Estos y otros problemas en torno a la salud reproductiva en
la poblacion andina peruana se investigaran en este estudio
partiendo del andlisis de la experiencia de intervencion
del Proyecto de Salud Reproductiva en la Comunidad
(ReproSalud) de la ONG feminista Manuela Ramos y la Agencia
de Estados Unidos para el Desarrollo Internacional (USAID)
en la comunidad andina y centro poblado de Acopalca, en la
provincia de Huari, en Ancash. El propdésito de este proyecto
nacional fue mejorar la salud reproductiva de las mujeres de
zonas rurales y periurbanas, haciendo que éstas aumenten la
utilizacion de intervenciones en salud reproductiva por parte
de los servicios del MINSA, pero desde relaciones equitativas
entre ambas partes.

La estrategia del proyecto se basdé en promover una
comunicacion permanente, de tipo equitativa y democratica,
entre las mujeres y los establecimientos de salud del MINSA,
de manera que se reconociera a las mujeres como sujetos
de derecho. Se trataba de superar la vision asistencial en
la entrega de los servicios de salud. El proyecto buscaba
empoderar a las mujeres a través del conocimiento de sus
cuerpos y de su salud, para que asi pudieran tener un rol mas
activo respecto a sus problemas de salud. Asimismo, ya que
el proyecto reconocia la fuerza movilizadora de las mujeres
organizadas para lograr cambios, se buscé fortalecer la
capacidad de las mujeres de actuar organizadamente con la
finalidad de que el dialogo con el MINSA, tanto individual como
colectivamente, se diera en condiciones de equidad. De ahi que
ReproSalud tuviera como uno de sus objetivos el que ambas
partes (las mismas mujeres y el MINSA) fueran reconocidas
como aliadas para mejorar la salud de la poblacién femenina
de la comunidad. El proyecto se valié de las promotoras de
salud que formé como principales agentes del cambio.




Es asi que la experiencia obtenida en este proyecto sera
analizada por la luz que arroja sobre los factores subyacentes
que forman el nucleo de esta investigacion.

En resumen, frente a la tendencia en el pais de descalificar
los sistemas de conocimiento médico no occidentales sobre la
salud femenina (que a su vez sustentan sistemas alternativos
de vida comunitaria local), de las parteras y mujeres sabias
qgue los mantienen, y del mismo conocimiento de las mujeres
y su capacidad para controlar y conocer sus cuerpos, este
estudio se propone examinar y explorar el aporte positivo
de alternativas en el manejo de la salud reproductiva. Estas
alternativas se basarian en el empoderamiento femenino, el
fortalecimiento de las mujeres como agentes comunitarias
de salud y de sus sistemas de conocimiento local (parteria
andina), el fortalecimiento de las redes femeninas locales y la
revalorizacién del conocimiento corporeizado de las mujeres.
Todo esto tiene una gran implicancia en el mantenimiento de la
fuerza vital de una comunidad. Es asi que esta investigacion
busca conocer si el proyecto ReproSalud aplicé estos
elementos (y en qué medida) y su impacto en la vida y salud
de las mujeres de Acopalca y Huari.

Metodologia

Se escogid a la comunidad de Acopalca para este estudio ya
que el proyecto ReproSalud participd en este lugar (Acopalca
ganod el primer puesto con su socio-drama sobre violencia
familiar por lo que fue elegida como «Nucleo de OCB»
para el distrito de Huari) y fue reconocida como una de las
comunidades de Ancash donde el proyecto tuvo mayor éxito.
Ademas, la provincia de Huari es la provincia con mayor indice
de mortalidad materna de todo el departamento de Ancash.
Asimismo, la comunidad de Acopalca, como otras de los Andes,
cuenta todavia con parteras andinas en actividad, lo cual resulta
muy conveniente para el estudio.
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El trabajo de campo se realizé en un periodo de nueve meses,
entre enero y octubre del afio 2008, mas una visita adicional
realizada en enero del 2009. El estudio tuvo un disefio histérico/
retrospectivo. Este fue el disefio ideal ya que este tiene como
objeto reconstruir las historias sumergidas o reconstruir la
memoria histérica sobre la base de hechos que un grupo
social protagonizé en el pasado; en este caso, el proyecto
ReproSalud. La idea es recoger las versiones de diversos
actores sociales a partir de multiples fuentes: testimonios,
debates/focos grupales y fuentes documentales, con el fin de
conocer lainfluencia de este proyecto en la vida de las mujeres
de la comunidad, en especial, respecto a su empoderamiento y
salud reproductiva. Se tratara de conocer como era la situacioén
de las mujeres y su salud antes de la llegada del proyecto,
en qué medida fue cambiando con su presencia y cual es la
realidad actual en la comunidad, después de aproximadamente
cinco anos de ReproSalud, con lo que se conocera mejor el
verdadero impacto del proyecto y su sostenibilidad.

La estrategia metodologica que se utilizé fue la cualitativa,
a través de la observacion participante, de la conduccion de
entrevistas individuales y colectivas en profundidad, de la
conduccién de grupos de discusion participativa (en particular
con mujeres en edad reproductiva, personal de salud del
Hospital de Huari y del Centro Médico Municipal, parteras
locales y ex trabajadoras de ReproSalud), y del analisis de
documentos.

Salud reproductiva comunitaria, identidad cultural y
agencia femenina en salud

El proyecto «Salud Reproductiva en la Comunidad: ReproSalud»
estuvo disefado inicialmente como un proyecto comunitario
con una metodologia participativa donde las mujeres locales
organizadas identificarian sus problemas en salud reproductiva




y, luego, encontrarian juntas soluciones para resolverlos. El
proyecto empled un proceso de investigacién participativa
bastante original conocido como los «autodiagndsticos». Por
medio de éstos, las mujeres reflexionarian sobre su situacion
como mujeres en su comunidad y su situacion particular de
salud, y luego identificarian su problema de salud principal
para asi tratarlo con la ayuda de ReproSalud. Esto puede ser
etiquetado como un enfoque intercultural de la salud, en la
medida en que las mujeres encontraron un espacio seguro
donde compartir sus conocimientos de sus cuerpos y su salud
dentro de un ambiente respetuoso, donde eran valoradas como
mujeres. Pero este enfoque dialdgico e intercultural cambiaria
cuando el proyecto diseio las estrategias para ayudar a las
organizaciones comunitarias de base (las contrapartes de
ReproSalud) a cambiar su situacién de salud.

Los problemas identificados en la comunidad de Acopalca
fueron: infecciones vaginales (conocidas localmente
como «agua blanca»), «muchos hijos» y «seguridad en el
embarazo y parto». Las soluciones a estos problemas de
salud reproductiva eran propuestas y dadas por el equipo
de ReproSalud, las cuales estaban sesgadas a la educacion
biomédica y a soluciones centradas en el hospital publico
local, esto es, el Hospital de Huari (Ministerio de Salud). Con
la «solucioén educativa» se buscaba educar (segun el proyecto
«aclarar») sobre concepciones, actitudes y tratamientos
biomédicos. Es asi que en la primera fase del proyecto todos
los subproyectos eran educativos, por lo que se escogia a un
equipo educador (promotoras comunitarias de salud) para
capacitarlas en los temas de salud priorizados. Empleaban
técnicas pedagogicas basicas como la del aprendizaje
participativo, para que ensefiaran lo aprendido a las demas
mujeres de las comunidades (al comienzo, con la asistencia
de las promotoras de ReproSalud). La capacitaciéon para las
que serian las promotoras comunitarias duraba una semana.
De esta manera, la solucion educativa para afrontar el problema
en salud reproductiva de la localidad era la de ReproSalud. No
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se tomo en cuenta una educacion intercultural (y participativa)
donde hubiera un dialogo con los conocimientos y practicas
locales de las mujeres de la comunidad, algo que ellas
hubieran preferido. Las mujeres de Acopalca me comentaron
como las «sefioritas de ReproSalud» eran incrédulas acerca
de sus tratamientos locales a base de hierbas, y que a pesar
de los talleres, ellas los siguen prefiriendo. En particular, en
el tema de los tratamientos para resolver sus problemas
reproductivos (incluidos en los talleres educativos), ReproSalud
solo aprobaba una opcion: ir al establecimiento de salud. En
este punto, un objetivo del proyecto en que se buscaba «que
las propias mujeres de la comunidad determinen la mejor
manera de actuar para resolver sus problemas de salud
reproductiva, bajo los lineamientos de flexibilidad, participaciéon
comunitaria y desde una perspectiva de género» (Anderson,
2001:14) entraba en contradiccién con su objetivo principal, el
de aumentar la demanda de los servicios biomédicos en los
establecimientos oficiales, por lo que el primero era en gran
medida invalidado en la practica. Sin embargo, si se tomd en
cuenta la propuesta de las mujeres de incluir a los varones de
la comunidad y a las/os jovenes en estos talleres educativos,
aunque por talleres separados, lo cual no iba en contra de la
educacién médica oficial.

El equipo del proyecto no discutié con las mujeres sobre otras
posibles soluciones médicas para mejorar su salud reproductiva
en la comunidad, como el fortalecer el sistema comunitario
de parteria andina existente en Acopalca, sostenido por las
parteras respetadas localmente por su conocimiento sobre
el parto y la salud reproductiva en general, o el disefiar un
modelo que pudiera funcionar como un puente entre este
sistema local y el modelo biomédico con una real participacion
de la comunidad. Por el contrario, los talleres educativos eran
dados por obstetras (las «capacitadoras» o «promotoras»), y
aunque ellas primero les preguntaban a las mujeres sobre sus
conocimientos y trataban de no negarlos ni ofenderlas (por
ejemplo, diciéndoles que estaba «mal», que ellas no sabian,




como era comun en las capacitaciones del Ministerio de
Salud), en seguida exponian las explicaciones y tratamientos
biomédicos como los «correctos» y los realmente eficientes.

Asi, como lo pude inferir por mis largas conversaciones
con varias de las mujeres participantes de Huari, ellas igual
entendian los talleres de ReproSalud como un proceso
educativo «tradicional» (como la escuela publica). Sireconocian
que las promotoras de ReproSalud estaban interesadas en lo
que ellas sabian y pensaban, pero sabian que, luego, en
sus exposiciones biomédicas les darian «las respuestas
correctas», lo cual dista mucho del discurso del proyecto
acerca del «conocimiento integrado» (resultante del dialogo
entre los conocimientos de las mujeres y los biomédicos). Es
importante comprender que el simple hecho de dar un espacio
a las mujeres para que compartan sus conocimientos locales,
no hace de la educacién una de tipo intercultural, si no es que
éstos entran en dialogo con el conocimiento que se imparte y
se aplican en la vida diaria.

Estos talleres educativos tuvieron un gran efecto en el
incremento de la demanda de servicios en salud reproductiva
del Hospital de Huari por las mujeres locales, especialmente
por servicios de planificacion familiar y atencion del parto.

Los talleres de ReproSalud tuvieron, ademas, un enfoque
de derechos, donde se discutian asuntos como los roles
de género, violencia doméstica, derechos reproductivos y
empoderamiento de las mujeres. Esto fue bastante importante
para las vidas de estas mujeres ya que muchas de ellas
estaban viviendo situaciones de violencia intrafamiliar basada
en el género o discriminacion en el hospital. También las
ayudd a desarrollar una actitud saludable y positiva hacia
Sus cuerpos y su sexualidad, algo que la mayoria de ellas no
tenia antes, en parte por la influencia de la iglesia catdlica.
Asimismo, el enfoque de empoderamiento del proyecto motivé,
en gran medida, a las mujeres de Acopalca y del distrito de
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Huari (a algunas mas que a otras) a hablar y a demandar a las
autoridades de sus comunidades y al personal del Hospital de
Huari para que las apoyaran en el cuidado de su salud. Las
mujeres también expresaron su rechazo a acudir al hospital
debido al mal trato que recibian, donde eran discriminadas por
ser mujeres, por ser del «<campo» y por ser mas «andinasy,
y estipularon que sélo irian a atenderse si esta situacion
cambiaba.

Antes de la implementacion del proyecto en Acopalca, la
mayoria de las mujeres tenian sus partos en sus casas. Ellas
resaltaron su preferencia por dar a luz de acuerdo a su tradicién
del parto. Las promotoras del proyecto trabajaron de la mano
con el personal de salud del hospital para sensibilizarlas/os y
pudieran ofrecer un mejor trato a las mujeres e incluso adecuar
algunas de sus practicas biomédicas para respetar la tradicion
andina del parto. Pero estos cambios no fueron sostenibles por
la alta rotacion del personal de salud y su resistencia cultural y
social para aceptar otros sistemas de conocimiento como el del
sistema andino de parteria - y no como simples «creencias» y
«costumbres» - y el conocimiento corporeizado de las mismas
mujeres. Sin embargo, varias mujeres todavia acuden al
hospital para dar a luz, no porque la calidad de la atencién haya
mejorado sino porque el Ministerio de Salud ha implementado
en varias zonas andinas estrategias para lograr que las mujeres
tengan un parto institucionalizado (ej.: amenazas indirectas a
las parturientas y a las parteras, las mujeres que tienen partos
domiciliarios son «multadas» por los establecimientos de salud
cuando quieren registrar a sus bebés y obtener sus certificados
de nacimiento). Desafortunadamente, ReproSalud no enfatizé
el derecho reproductivo por el que las mujeres pueden dar a
luz donde quieran y ser atendidas por quien quieran y como
quieran.

Las mujeres mas beneficiadas por el proyecto fueron las
promotoras de salud comunitarias entrenadas por ReproSalud,
quienes eran mujeres ya organizadas pertenecientes a




organizaciones de base como el «Vaso de Leche» o el «Club
de Madresy. La experiencia ganada en este proyecto - fueron
capacitadas en gestion (técnicas basicas de manejo de
proyectos), liderazgo y negociacion - les abrié las puertas
en el futuro para trabajar en otros proyectos y ONGs que
se ocupaban del tema de salud en el distrito de Huari. Sin
embargo, su trabajo como promotoras depende de las
agendas particulares de dichas ONGs; por ejemplo, desde que
ReproSalud se retird, las promotoras de salud no han trabajado
en asuntos de salud reproductiva en sus comunidades.

Un hecho extrafio es que el proyecto no considerd a las
parteras locales como promotoras de salud a quienes formar,
a pesar de que ellas tienen una soélida base de conocimiento
acerca del parto y la salud reproductiva, asi como algunas
una participacién activa en la comunidad. Ninguna de las
parteras locales de Acopalca participd en este proyecto de corte
feminista. Su agencia en salud no fue considerada importante,
tampoco su profundo compromiso de trabajo por las mujeres
de su comunidad. Incluir a estas sabias y activas mujeres en
el proyecto lo hubiera hecho mas sostenible, ya que su trabajo
no depende de las agendas de otras ONGs, sino que esta
enraizado en su llamado de servicio para mejorar la salud
reproductiva de las mujeres de la comunidad.

Sobre la base de mi experiencia con las mujeres de Acopalca,
presentaré de manera breve dos casos que demuestran la
ambivalencia de los efectos del proyecto ReproSalud en las vidas
y en la salud de las mujeres de esta comunidad. He cambiado
los nombres de las mujeres para respetar su confidencialidad.
Trataré los asuntos de métodos anticonceptivos - donde
ReproSalud tuvo su mayor impacto - y el parto. El caso de
Nilda de 30 afios de edad, promotora de salud entrenada
por ReproSalud, lidiando con desafios reproductivos por
los efectos de un método moderno anticonceptivo, muestra
que las soluciones biomeédicas «modernas» promovidas por
ReproSalud también implicaron riesgos de largo plazo para la
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calidad de la salud reproductiva de las mujeres. Y el caso de
la Sra. Justina, una partera local reconocida, y el de su nuera
embarazada Isabel, muestran la situacién que ReproSalud
propicio con su apoyo a la institucionalizacion y medicalizacion
del parto, y la devaluacion implicita de las parteras locales y
su sistema de conocimiento.

Nilda: el caso de una promotora de salud formada por el
proyecto

Nilda es una de las promotoras de salud capacitadas por
ReproSalud; ella esta, como el resto de sus colegas, bastante
orgullosa de admitirlo. Tiene alrededor de 30 afios y empezé
a usar la inyeccion anticonceptiva (Depo-Provera) - aplicada
gratuitamente por el hospital local - influenciada por los talleres
educativos de ReproSalud. Durante los talleres se presentaban
todas las opciones de métodos anticonceptivos, incluidos los
métodos «naturales» como el del «calendario» (preferido por
las mujeres en ese entonces), y se le dio igual atencion a todos
los métodos. Cabe resaltar que para el Ministerio de Salud el
meétodo del calendario no es una opcion recomendable, mas
aun para poblaciones andinas, donde consideran que debe
haber mayor atenciéon a que los métodos no «fallen» y asi
tener un mayor control de la natalidad.

Las capacitadoras de ReproSalud les dijeron a las mujeres que
los métodos modernos como los hormonales no eran siempre
«dafiinos», que dependia del cuerpo unico de cada mujer y
que en el hospital la obstetra le aconsejaria sobre el método
ideal para ellas. Asi, varias mujeres como Nilda se sintieron
mas confiadas en usarlos. Sin embargo, ReproSalud no le
prestod la debida atencion al hecho de que el hospital tiene
una agenda especial para proveer métodos anticonceptivos
hormonales en lugar de otros métodos que no interfieren con
las hormonas de las mujeres (como el método del «calendario»
y los preservativos) porque son considerados mas efectivos.




Cuando recién us6 este método, Nilda sintid los efectos
secundarios comunes como dolores de cabeza, fatiga y
nauseas, los cuales, luego, fueron desapareciendo. Subié de
peso gradualmente. También comenzé a tener otros problemas
de salud como infecciones vaginales y urinarias. Ella relaciona
la suspensidén de su menstruacion, muchas veces producida
por el efecto de la inyeccion anticonceptiva, con la propension
a contraer estas infecciones. Segun su explicacion, la sangre
de la menstruacién dentro de su cuerpo no fluye y mas bien
se «coagula», por lo que «hay reaccion adentro y se vuelve
infeccion», ademas de que se obstruye la «limpieza» del cuerpo
generada por los fluidos internos en general, en este caso el
de la menstruacién. Nilda se quejo en varias ocasiones con
las obstetras del hospital y les pidioé que le dieran otro método
anticonceptivo, pero le dijeron que su condicién era normal
y que todas estas molestias desaparecerian, no tomando en
cuenta su conocimiento corporeizado. No obstante, después
de dos afos con esta experiencia corporeizada incomoda,
ella decidio firmemente cambiar a otro método anticonceptivo
y empezo a usar preservativos. Esto coincidié con mi tiempo
en Huari, cuando Nilda comenz6 a tener cambios de humor
dramaticos, ataques de «codlera», que incluso afectaron su
relacion con su pareja.

Esto estuvo acompafiado de algunas hemorragias que tuvo
como efectos secundarios por haber dejado este método,
para lo cual no recibié una debida atencion en el hospital. Los
cambios de humor duraron varios meses y sélo después de
un afio me conté que habian desapareciendo. Nilda estaba
profundamente arrepentida de haber usado este método en
primer lugar, y estaba bastante molesta por el hecho de que
nunca le avisaran sobre los posibles efectos secundarios de la
inyeccioén luego de dejar este método. Esta falta de informacion
y minimizacién de su conocimiento corporeizado la indignaron
bastante.
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ReproSalud no atendié estos posibles resultados - ni su
gravedad - cuando inst6 a las mujeres locales a usar los
métodos anticonceptivos «modernos». Entre los mas
resaltantes estan el impacto en el control de las mujeres
sobre sus cuerpos, en el estado de su salud reproductiva (no
so6lo fisica sino también psicoldgica y emocional), y en sus
relaciones familiares. Muchas mujeres con estas experiencias
me contaron que no podian vivir sus vidas normalmente
cuando usaron este método. El proyecto debidé haberle puesto
mayor atencion a los efectos que estos métodos hormonales
podrian tener en mujeres andinas (algunas mujeres que los
habian usado anteriormente habian comentado acerca de
su experiencia negativa durante los talleres) y prevenir esta
situacion al sensibilizar al hospital local sobre los efectos
secundarios dramaticos que estos métodos tienen en mujeres
andinas, con situaciones sociales y médicas particulares, y
abogar por ellas para que el hospital priorizara los métodos no
hormonales como los preservativos, en especial, al considerar
la situacion local de infidelidad y transmision de infecciones de
transmisién sexual (ITS).

De esta manera, aunque Nilda como promotora de salud es una
lider en su comunidad (ella es considerada por la municipalidad
provincial para participar en los eventos sociales y politicos
representando a su comunidad) y una participante activa en
proyectos de salud locales (centrados en nutricion), ella no pudo
defender su propio derecho en salud de controlar su cuerpo
y su salud durante este tiempo por la condicion estructural
de poder en la que estaba inmersa durante su interaccién
con el hospital. Esto comprueba que el incremento del uso
de servicios publicos de salud reproductiva por las mujeres
(influenciado directamente por ReproSalud) no ha mejorado
necesariamente la calidad de la salud de las mujeres locales,
siendo este el objetivo ultimo de este proyecto centrado en
las mujeres. Por el contrario, muchas mujeres de Acopalca
perciben (y sienten en sus cuerpos) los efectos secundarios
de los métodos anticonceptivos modernos como un nuevo




problema de salud con el que ahora tienen que lidiar en sus
vidas.

La Sra. Justina e Isabel: una partera y su nuera parturienta
Cuando ReproSalud llegé a Acopalca, la gran mayoria de
mujeres en la comunidad tenia sus partos en sus casas, por
ellas mismas o con la ayuda de una partera comunitaria. Una
de ellas es la Sra. Justina, una partera reconocida por su
experiencia acerca del parto y en tratar problemas de salud
femenina como las infecciones vaginales y urinarias. Ella tiene
alrededor de 55 afios y es una miembro activa de la vida social
y politica de la comunidad. Ademas de su trabajo doméstico y
su trabajo en la chacra y con sus animales, participa en otras
actividades socioecondmicas locales, y todavia encuentra
tiempo para atender a algunas mujeres parturientas y tratar a
mujeres con molestias reproductivas - aunque las mujeres que
le piden que atienda sus partos han disminuido con el tiempo.
Incluso fue invitada a participar en la plancha electoral de un
candidato para presidente de la comunidad a principios del
afio 2009. Esto demuestra su potencial como una lider en su
comunidad.

Sin embargo, ReproSalud no le dio la oportunidad para que
ella se los demostrase o la oportunidad para mejorar sus
capacidades y empoderamiento al participar en el proyecto.
Me conté que no fue invitada a participar cuando el proyecto
comenzod y soOlo se enteré de éste cuando ya se estaba
retirando de la comunidad; asistio a las dos ultimas reuniones/
talleres y le gustaron los asuntos que se trataron, por lo que se
arrepiente de no haber participado por completo en el proyecto.
Es bastante posible que la Sra. Justina no se enterara del
mismo porque sus dias son bastante ocupados y porque en
aquel tiempo ella no estaba involucrada directamente con el
«Vaso de Lechev, y el principal contacto de ReproSalud era
con las mujeres de esta organizacion de base.
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La identidad cultural de esta mujer es bastante fuerte, ella se
encuentra orgullosa de seguir las tradiciones de su comunidad,
especialmente de la parteria andina porque confia en la
eficacia de este sistema y en toda la sabiduria en que se
encuentra sostenida. Ella aprendi6 la parteria de su abuela
cuando todavia vivia en la puna de la comunidad, arriba en
las montanas. Aunque las mujeres adultas todavia piden sus
servicios médicos en el cuidado prenatal y postnatal (acomodar
a la/el bebé, «cerrar» el cuerpo después de dar a luz), las
mujeres que dan a luz con ella son muy pocas, ya que la
mayoria da ahora a luz en el hospital.

Varias mujeres locales empezaron a dar a luz en el hospital por
la influencia de ReproSalud. Dicho proyecto las hizo confiar en
el personal de salud publico al decirles que juntas (el proyecto
y las mujeres) harian que respeten a las mujeres y su cultura
del parto, y les enfatizdé que esta era la opcion mas segura,
mientras que el parto domiciliario era bastante riesgoso. Asi,
como mujeres «empoderadas», muchas de las que asistieron
a los talleres pensaron que tener sus partos en el hospital era
la manera «educaday, responsable y moderna que debian
seguir. No obstante, algunas de ellas se dieron cuenta (y mucho
después que el proyecto se retirara) que el personal de salud
no habia realmente cambiado su manera de tratarlas y que
el tratamiento general de sus cuerpos alrededor del parto era
traumatico, y que era manejado completamente de acuerdo al
modelo biomeédico del parto y no del andino que las mujeres
mantenian.

Las promotoras de salud formadas por ReproSalud aun
sienten que la «reciprocidad» entre ambas partes no fue
respetada: ellas cumplieron con su parte del «trato» al llevar
a las mujeres al hospital, pero el hospital no trataba bien a las
mujeres. Algunas de estas mujeres, con una experiencia de
parto traumatica, quieren volver a dar a luz en sus casas, pero
esto ahora resulta mas dificil por los diferentes mecanismos
empleados por el hospital. Y las mujeres que a pesar de esto




estan firmes en su decision, se encuentran con un sistema
de parteria comunitaria debilitado. Existen menos parteras
que practican ahora, la habilidad (expertise) de algunas ha
disminuido porque su practica se ha reducido (menos partos
atendidos cada ano) y el didlogo médico ha cambiado entre
los actores (mujeres-partera) en la interaccion médica, lo que
hace el trabajo de las parteras mas dificil y menos efectivo.
llustraré esto brevemente con el caso de la Sra. Justina y su
nuera Isabel.

Isabel tuvo su primer bebé en el hospital. Aunque le
prescribieron una cesarea, el «destino» la hizo tener un parto
«normal» (parto vaginal), como ella lo recuerda. Pero no tuvo
un parto «natural», ya que le inyectaron oxitocina para acelerar
su parto y le aplicaron una episiotomia (corte vaginal) sin
preguntarle antes y sin decirle lo que le estaban haciendo en
su cuerpo; dio a luz en posicién horizontal. No le permitieron a
su familia acompanarla durante su trabajo de parto. Isabel tuvo
algunas molestias en su vagina después, al pasar la orina y
cuando trabajaba, y tuvo una infeccién que su suegra, la Sra.
Justina curd con hierbas medicinales. Las molestias causadas
por la episiotomia luego fueron desapareciendo.

Debido a que Isabel no tuvo una experiencia gratificante con
este parto en el hospital - cargado de miedo, sentido de pérdida
de control sobre su cuerpo y pérdida de su identidad cultural
al estar en un espacio no familiar sin apoyo - cuando quedo
embarazada nuevamente luego de dos afos, ella decidid
firmemente dar a luz en su casa con el apoyo de la Sra. Justina.
Asimismo, decidio asistir a los controles prenatales del hospital
para tener el beneficio del seguro para su bebé y, también,
para tener esta retroalimentacion médica y saber si su bebé
estaba saludable. Durante estos controles, el discurso de las
obstetras era claro, debia dar a luz en el hospital por el gran
riesgo de no hacerlo y la gran probabilidad de que ella o su
bebé murieran, incluso para un embarazo saludable como el
de Isabel (también fue aconsejada por una obstetra para que
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recibiera después de este parto un método anticonceptivo
permanente).

Pero ella prefirié intentar dar a luz en casa de manera «natural».
Realizé su trabajo de parto en su casa y cuando se volvid
intenso, empezo a sentirse profundamente atemorizada de que
algo «malo» podria pasar (como me contd, sintié desconfianza)
como las obstetras le habian dicho repetidamente, por lo que
decidio dar a luz en el hospital. Espero hasta que su dilatacion
estuviera avanzada (por 9) para que asi no le prescribieran
una cesarea. Una ambulancia la recogid y la llevé al hospital,
donde le aplicaron oxitocina a penas llego, para acelerar su
parto, y como media hora después Isabel dio a luz en la camilla
obstétrica (horizontalmente) sin mayores problemas. Recibié
el mismo tratamiento en el hospital donde sintié que no estaba
pariendo por si misma, sino que el equipo meédico «la estaba
haciendo parir». Recuerda que no le hablaban directamente
y que no permitieron que su esposo y su suegra la estuvieran
acompafiando ni estuvieran presentes en el nacimiento de su
bebé.

La Sra. Justina luego me explicé que esto es lo que pasa
cuando las mujeres no tienen «valor» durante el parto,
confiando en sus cuerpos y en si mismas y en su capacidad
de parir. Es por eso que dice que ella no puede atender estos
partos, que es mejor para estas mujeres acudir al hospital,
porque las parturientas como participantes activas durante
el parto «natural» tienen que cooperar con ella para que ella
pueda ayudarlas. La influencia de la ‘cultura del miedo (o de la
inseguridad)’ biomédica alrededor del parto en las parturientas
obstruye una interaccioén eficiente con la partera quien tiene
otra manera de concebir el parto y el cuerpos de las mujeres.
Como la Sra. Justina enfatiza: «el miedo es una de las razones
mas importantes que te hace tener un mal parto. La mujer tiene
que tener valor para tener un buen parto».




Mas dramaticos son los traumas de las mujeres que de hecho
tuvieron cesareas en el hospital, por razones no siempre basadas
en evidencia cientifica sino en actos culturales biomédicos. Es
claro que el parto como evento de empoderamiento femenino
y cultural esta en riesgo en Acopalca. Muchas mujeres estan
siendo influenciadas por la ‘cultura del miedo’ impartida por
el Ministerio de Salud, y en consecuencia, estan perdiendo
confianza sobre sus cuerpos; otras son instadas a dar a luz
en el hospital en contra de su voluntad. Ironicamente, estudios
médicos no sesgados (Olsen, 1997; Chamberlain, Wraight y
Crowley, 1999; Olsen y Jewell, 2000; Macfarlane, McCandlish
y Campbell, 2000; Johnson y Daviss, 2005) ahora prueban
que el parto hospitalario no es la opcién mas segura para las
mujeres y que el parto domiciliario, asistido por una persona
calificada (como pueden serlo las parteras andinas), es igual
de seguro y hasta mas seguro para la mayoria de partos sin
complicaciones. Es cierto que los partos hospitalarios tienen
una ventaja de seguridad en lo que respecta a tecnologia
meédica, en caso de emergencias obstétricas donde ésta sea
inmediatamente necesaria. Sin embargo, existe evidencia
médica que las intervenciones médicas en el parto (usadas
con mayor frecuencia en los hospitales, a diferencia del
parto domiciliario) pueden incrementar el riesgo de diversos
resultados adversos en mujeres de bajo riesgo (Durand,
1992:452).

ReproSalud claramente no reconocié esto ni considero los
efectos dramaticos en la salud integral de las mujeres andinas
y en su agencia al tener un parto medicalizado en el hospital,
donde el conocimiento corporeizado de las mujeres es
devaluado y sus preferencias culturales en el parto pasadas
por alto. Este proyecto feminista no le presté la debida atencion
a las inequidades presentes en el tratamiento del parto de
parte del hospital y al hecho de que antes de recomendar a las
mujeres que den sus partos en los establecimientos de salud,
debieron haber primero asegurado que los derechos de salud
y los derechos culturales de las mujeres fueran respetados.
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Tampoco escucharon las voces de las mujeres locales quienes
preferian un parto «natural» o las voces de las parteras locales
que querian seguir trabajando por el bienestar de las mujeres
de su comunidad y continuar la reproduccion de su cultura a
través del ritual del parto. Esto es bastante serio ya que el parto
era (y todavia es en menor grado) una parte importante de la
vida comunitaria en Acopalca. Es asi que el debilitamiento de
este sistema de parteria auténomo-local implica que no sdlo
el parto, sino también la vida comunitaria en si, se encuentra
en riesgo en este tiempo «moderno» (Daviss, 1997).

Conclusiones: Los impactos de la medicalizaciéon de la
salud reproductiva en la agencia, identidad cultural y salud
integral de las mujeres andinas

El proyecto ReproSalud tuvo una genuina motivacion
de empoderar a las mujeres andinas y lo logré en varios
aspectos. Sin embargo, el gran potencial que tuvo de cambiar
drasticamente la salud reproductiva de estas mujeres y
realzar su agencia se perdid por su limitada definicién del
conocimiento; para ReproSalud la biomedicina era el Unico
«conocimiento legitimado» y fue presentado y tratado como
tal durante la implementacién del proyecto. Como un proyecto
ejecutado por feministas peruanas, resulta irénico que no se
dieran cuenta de las posibles «trampas» contra las mujeres
dentro de la ciencia biomédica que proponian, que no es
netamente una ciencia «objetiva» sino también portadora de
una cultura particular - la de la cultura tecnocratica occidental
como Davis-Floyd la llama (1994) - con sus ‘mitos médicos’
y con sus prejuicios particulares, a veces, en contra de las
mujeres. De ahi que a pesar de que el proyecto luchoé por
superar la desigualdad de género en la comunidad se cayo
en esta misma trampa de cierta manera, al no reconocer ni
analizar la desigualdad presente dentro de la misma ciencia
biomédica que ellas recomendaban y promocionaban (ofrecida
por los establecimientos del Ministerio de Salud). También




he demostrado que el uso de servicios oficiales de salud
reproductiva no ha mejorado necesariamente la calidad de
la salud de mujeres locales. Asimismo, ReproSalud fallé en
reconocer la importancia del sistema de parteria local en la
autonomia de las mujeres, en su agencia en salud y en su
identidad cultural, al ignorar completamente a las parteras
locales. El control del conocimiento legitimado sobre la
reproduccion y el parto de las mujeres locales ofrecen un lugar
poderoso e importante de preservacion y renovacién cultural
(Davis-Floyd y Sargent, 1997: 23), al ser la reproduccion un
sitio de defensa de identidad cultural (Ginsburg y Rapp, 1995).
En este sentido, ReproSalud no atendio las implicaciones de la
medicalizacién de la salud reproductiva en la identidad cultural
de las mujeres.

De acuerdo con las reuniones peridédicas que mantuve con las
mujeres locales durante los nueve meses que vivi en Huari,
uno de los principales problemas que identificaron y que
querian cambiar fue la persistente baja calidad del cuidado
de la salud provisto por el hospital publico - en especial por
la discriminacion cultural y de género, y la devaluacion de
su conocimiento corporeizado femenino y su conocimiento
médico andino. En base a esto estoy segura que un enfoque
intercultural de la salud de parte del proyecto, donde las
parteras locales tienen un rol principal, hubiera tenido mejores
resultados en salud reproductiva y en la agencia femenina, y
una mayor sostenibilidad del proyecto. Este es el enfoque que
le falté a ReproSalud.

Para concluir, he tratado de demostrar cuan urgente es
atender los asuntos culturales y no pasar por alto (e ignorar)
los sistemas de salud existentes en el disefio de proyectos
de salud reproductiva en zonas andinas. Es vital escuchar
realmente las voces de las mujeres con las cuales un proyecto
esta trabajando, si es que estd genuinamente guiado por
métodos ‘participativos’; esto no debe convertirse en un
discurso politico mas. Este articulo muestra que, aunque por
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un lado ReproSalud tuvo muy buenos efectos en la agencia y
empoderamiento de muchas mujeres de Acopalca en varios
aspectos, por otro lado, les dio s6lo una alternativa y una opcién
para diagnosticar y tratar sus cuerpos y su salud reproductiva: ir
al hospital - sesgado por un tipo de conocimiento que no era el
de las mismas mujeres. Al presentar el conocimiento biomedico
como el «correcto» (y el suyo, el de sus madres y abuelas como
simples «creencias» y «costumbresy), el proyecto las dejo a
merced de un sistema de conocimientos y sistema de salud
que no necesariamente empodera a las mujeres sino que les
quita poder en cuanto a su salud reproductiva y sus cuerpos,
muchas veces; en especial, alrededor del parto, ya que devalua
el conocimiento de las mujeres basado en sus cuerpos y en
el conocimiento médico andino de las mujeres expertas de
la comunidad. EI hecho de que estas mujeres no cuenten
con actores/as o sistemas que puedan ofrecer un puente
intercultural alrededor de la salud reproductiva y soluciones,
cierra las posibilidades para que puedan tomar decisiones mas
acertadas sobre su salud reproductiva, y defender su verdadera
agencia femenina en salud. Esto debe ser considerado en el
disefio e implementacion de proyectos y programas de salud
reproductiva para que puedan realmente hacerle frente a los
desafios actuales de salud de las mujeres en los Andes.

Es por eso que una propuesta alternativa en salud comunitaria
de tipo integral, en particular en cuanto a la atencién del
parto en las zonas andinas del pais, debe buscar promover
la preservacion del contexto social-comunitario y sagrado del
parto, mejorar sus resultados (disminuciéon de la mortalidad
materna y neonatal y de los distintos «traumas» por el parto
medicalizado), y asegurar el derecho de la mujer de controlar
su propio cuerpo, ademas de revertir la tendencia global de
la desvalorizacion del conocimiento femenino y el indigena/
tradicional, y evitar que el proceso del parto sea arrancado de
la comunidad y se convierta totalmente en un procedimiento
tecnoldgico (y sélo manejado por ‘expertos’), donde el poder de
la mujer y su conocimiento es pasado por alto. Es asi que desde




una éptica integral, considero que el modelo de cuidado de las
parteras de la mano con modelos de atencién reproductiva
independientes mas holisticos y centrados en la mujer (como
el midwifery independiente norteamericano?®) - con el uso de
técnicas biomédicas cuando apropiadas - es el mejor modelo de
atencion para las mujeres gestantes y en edad reproductiva, no
so6lo de las zonas andinas de los paises del Sur, sino también
para las mujeres de todo el mundo.

Notas

' Este articulo esta basado en la investigacion realizada en el campo entre
enero y octubre del afio 2008 para la tesis de Maestria en Antropologia
«Sistemas de salud y agencia femenina: analisis del proyecto ReproSalud
en la comunidad de Acopalca, Ancash» (2009, PUCP).

2Término acufiado por Brigitte Jordan, autora de Birth in Four Cultures (1993)
refiriéndose a: el conocimiento que cuenta, a partir del cual las decisiones
y acciones son tomadas fuera del «valor de verdad» de dicho conocimiento
per se.

3 Los derechos sexuales y reproductivos se encuentran protegidos por la
legislacion internacional referente a derechos humanos y otros documentos
de las Naciones Unidas.

4 Existen, también, en muchas zonas andinas parteros varones, asi como
familiares de la parturienta varones o el mismo esposo que cumplen este
papel.

5 Para mayores referencias de este modelo de parteria independiente
como parte de un movimiento feminista contracultural en salud femenina,
ver Gaskin, 2002; Davis-Floyd, 1993, 2000; Davis-Floyd y Davis, 1997; y
Davis, 1997.
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Nawinifa:
mirar el mundo con los ojos de los nifios

Annalisa Lollo

Introduccion

Muchos son los nifios y las nifias que encontré en la provincia
de Huari y que me acompariaron durante las tres temporadas
de trabajo de campo desde el 2004 hasta el 2006. Una fraccion
del camino que me permitié conocer los Andes a través de
las ensefianzas y las preciosas miradas de sus pequefios
habitantes. Jugar con ellos, acompafnarlos a pastear o a
hacer las tareas domésticas. Las horas de clases como de
recreo me otorgaron la oportunidad de conocer las numerosas
facetas que constituyen el hecho de «ser un nifio y una nifia»
en Conchucos. Cada uno escoge a sus guias, las personas
que tienen un papel importante a lo largo de su vida como en
su trabajo de campo. Desde mi primera llegada a Huari en el
2003 escogi a los nifios como privilegiados interlocutores para
mis investigaciones.

Las imagenes que llevo impresas en mi memoria son aquellas
de los nifios cubiertos de frazadas de colores profundamente
dormidos en los brazos de sus mamas o en el piso del pasillo




del Turismo Andino, que ronroneando, dejaba la costa peruana
y se acercaba a los Andes, subiendo con una marcha lenta e
irregular. Los nifios se acomodaban siempre en todos aquellos
rinconcitos dejados por los adultos, andaban corriendo de
una casa al campo o a la tienda, mandados por sus padres
a hacer comisiones. Los nifios son los eternos encargados
de cumplir, ayudar u obedecer y probar a los adultos su
bondad. Los nifios, silenciosos en el aula, cuando empiezan
a hablar nunca terminan, pues si le das la palabra a un nifio,
uno después de otro te esboza un cuento dejandote callado y
teniendo, entonces, que enfrentarte al miedo adulto de no tener
el control sobre lo que te rodea. Los nifios jugando por las calles
con todo lo que hay, piedritas de colores para hacer dibujos
en el piso o tapas para hacer carreras de todo tipo. Los nifios
trabajando en cualquier lugar. Los nifios llenando las cabinas
de internet por la tarde en Huari. Los nifios haciendo compras
o ayudando a sus madres que lavan la ropa de la familia en el
rio o en las faenas de la chacra, asi como los nifios pasteando
solos en las alturas.

Como estudiante de antropologia con experiencia en el trabajo
educativo me interesé en la mirada de los nifios sobre lo que
les rodea. El asunto basico desde el cual empezaron mis
investigaciones reside en la conviccidon de la importancia de
un estudio antropoldgico enfocado en los nifios, en tanto ellos
representan los actores sociales que en el futuro préximo
daran continuidad a las sociedades. Se constituyen asi como
protagonistas de la necesaria elaboracion generacional del
manejo de su identidad. Dandome cuenta de la cantidad de
actividades que cumplen en lugares distintos y de la libertad de
moverse que los adultos les otorgan en Conchucos, trabajé con
ellos acerca de la mirada y la experiencia de su propio territorio.
Después de este primer trabajo me intereseé en las relaciones
sociales en continuo cambio en las que estan involucrados los
nifos; en particular, en el contexto familiar y escolar.

En este articulo voy a presentar los conocimientos que los
nifios de la provincia de Huari tienen de su propio territorio
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a partir de la divisidon entre el espacio considerado salvaje,
«chudcaro», de la puna, y los espacios domesticados por los
hombres, «mansos», es decir, los territorios que corresponden
a los pueblos habitados y a las chacras. En primer lugar, voy
a precisar las pautas tedricas del interés antropoldgico hacia
los nifios y mi metodologia de trabajo. En seguida, analizaré
las distintas experiencias infantiles en su propio territorio con
el proposito de investigar las posibilidades de valorizarlas y
permitir una mejor integracién de los nifios que viven en los
diferentes contextos socio-econémicos de la provincia de Huari,
en esta época de cambios particularmente importantes. De
fondo hay que resaltar, entonces, como los nifios forman parte
del centro mismo de relaciones de la transmisién y actualizacion
de la sociedad (Sirota, 2006).

¢ Por qué trabajar con los nifios?

Los nifios son sujetos activos tanto en su propia vida como en
el contexto social y econdmico en el cual viven. Através de la
participacién en las actividades socioecondémicas de la sociedad
en la cual crecen, los nifios no solo aprenden sino reelaboran y
transforman los modelos sociales y culturales existentes. «Los
nifios estan involucrados activamente en la produccién y en la
gestion del significado en su vida social» (Caputo, 1995:19).
Llevar a cabo investigaciones antropoldgicas con los nifios
implica explorar el mundo social que caracteriza a la nifiez en
un lugar determinado y en una época bien precisa. Analizar
el mundo social de los nifios incluye interesarse tanto en las
actividades que cumplen en la vida cotidiana (en la casa, en
la escuela, etc.) como en las representaciones que los nifios
hacen del mundo en el que viven. Los estudios de antropologia
de la nifiez se proponen prestar, a los nifios, la atencion que
merecen, reconocer el protagonismo infantil dentro de la
sociedad para asi valorar tanto su desempefio en la esfera
fisica como su actividad intelectual.




En 1973, Hardman teorizd, desde la antropologia de la nifiez,
las bases del reconocimiento de los nifios como sujetos que
tienen conocimientos y competencias, contrariamente a la
vision tradicional que los considera solamente como futuros
adultos (James, 2007). Considerando que el nifio es un actor
social capaz de expresarse con asidero sobre su mundo,
James y Prout sugieren que la adopcion de una metodologia
etnografica y participativa permitiria integrar a los nifos en el
consenso de opiniones (James Prout, 1990). «Si queremos
penetrar de verdad la riqueza del mundo social de las culturas
de los pre-adolescentes es necesario entrar en el juego y estar
listos a ensuciarse las manos y ensuciarse sus zapatos con
el barro» (Corsaro, 2003: 231). Corsaro muestra muy bien,
en su trabajo, la necesidad de entrar en el juego «con» los
nifos para comprender su mundo social, abrir espacio a sus
representaciones simbdlicas y las relaciones que tienen entre
ellos y con los adultos. Para dar una representatividad a las
voces de los nifios, parece fundamental «intentar entender y
comprender, de donde ellos llegan y por qué sus posiciones
pueden cambiar y variar en el tiempo» (James A., 2007:
269). Poner atencién a las semejanzas y a las diferencias de
discursos y de experiencias de los nifios ha significado para mi
ampliar los lugares de trabajo, de la cabecera provincial hasta
las comunidades campesinas y los caserios mas alejados. Las
interacciones cotidianas que experimenté con los nifios fueron
largamente fructuosas ya que me permitieron conocer «las
diferencias que distinguen a un nifio de otro, tan importantes
y significativas como las cosas comunes que comparten»
(James 2007: 266).

Cémo y donde se ha trabajado

Siguiendo estas pautas tedricas, mi metodologia de trabajo se
constituyd, por una parte, de observacion y participacién en
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los eventos significativos para los nifos en su vida cotidiana
en las casas y en las chacras y, por otra, de la observacion y
proposicion de actividades recreativas en las escuelas. Este
tipo de trabajo me dio la oportunidad de penetrar la complejidad
y la heterogeneidad de las experiencias en las cuales los nifios
de la provincia de Huari estan involucrados desde la primera
infancia.

El trabajo de campo en las escuelas se ha realizado
principalmente dentro de la Institucién Educativa n°86323
Virgen de Fatima, escuela primaria estatal ubicada en Huari,
donde estudian aproximadamente 750 nifios, de los cuales
el 80% llega de las comunidades campesinas que rodean la
capital provincial. En esta institucion educativa el director me
otorgd la posibilidad de trabajar como voluntaria con una clase
en el horario extra-escolar. Propuse, entonces, actividades
recreativas (lidicas y artisticas) a los nifios de la clase del Prof.
Antonio desde el 2004 hasta el 2006.

En el 2006 pude también trabajar en el Colegio Parroquial Silvia
Ruff, escuela privada catélica donde estudian alrededor de 200
alumnos, la mayoria de Huari, puesto que el costo mensual
de la escuela es demasiado elevado para las familias de las
comunidades. En esta escuela pude trabajar en las tardes
con la clase de cuarto grado gracias a la disponibilidad de la
profesora Iris y de la directora del colegio.

En el ano 2006, los profesores Clorinda y Ricardo me dieron
la posibilidad de acompafarlos en las horas de clases de la
Instituciéon Educativa n° 86869 de Collota y en la Institucién
Educativa n® 86982 de Chaupiloma, ubicadas respectivamente
a 3700 y 4 100 metros de altitud, en el distrito de Cajay. Alli
he asistido a las clases y pude también proponer actividades
a los nifios. Se trata de dos escuelas multigrados, cada una
oscila entre los 30 6 40 alumnos inscritos, repartidos en dos
salones de dos grados cada uno y asistidos por un profesor
por salén. La heterogeneidad de los alumnos y de los




contextos de investigacion me dio la oportunidad de observar
las experiencias que comparten y que diferencian a los nifios,
unos que crecen en la cabecera provincial y otros que viven
en el campo.

Los datos de este trabajo proceden de las investigaciones
desarrolladas gracias a la colaboracion que me permitieron
brindar los directores y los profesores de estas instituciones
educativas, y gracias a la disponibilidad de los alumnos y de
sus familias, en particular sus padres.

Conocimientos y manejo de los elementos del entorno

El objetivo principal de las investigaciones fue identificar
los distintos niveles de conocimientos que poseen los nifios
sobre el paisaje y sus capacidades de manejo del territorio
en que viven. Las actividades en las escuelas mostraron de
qué manera los nifios conocen y utilizan dos espacios bien
definidos y distintos: por un lado, el territorio domesticado
por el hombre (manso), el pueblo y las chacras; y por otro, el
territorio considerado salvaje (chtcaro), la puna'.

Escuchando los diferentes discursos de los nifios sobre sus
propias experiencias, sobresale una variedad de vinculos
con el territorio andino que dependen estrictamente del
lugar de residencia y procedencia de ellos. Esta variedad
pone en evidencia también un abanico de conocimientos
claramente diferentes. Si los nifios que viven en Huari crecen
en un contexto social caracterizado por los rapidos cambios
economicos, los niflos de las comunidades campesinas estan
mas bien involucrados a un sistema de practicas comunitarias
profundamente ligadas al territorio?.

La diversidad de experiencias infantiles que queda de relieve
tras la investigacion deberia ser considerada como base de la
proyeccion educativa, es decir, deberia ser parte constitutiva de
un proceso de innovacién en los planes de desarrollo regional.
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«La puna es como el hombre, tiene su misma forma...»

«[...] Hay una parte baja que son los pies, una parte central,
mediana, que se le dice corazén o barriga y una parte alta que es
la cabeza. Mis abuelos se fueron hasta la cabeza, yo me quedé
en los pies» (Janet, 2005).

En las palabras de Janet encontramos la metafora humana
de la montafia cuya importancia en la organizacion social
andina, desde el periodo prehispanico hasta hoy en dia, ha
sido ampliamente analizada®. La personificacion del cerro
evidencia una simbologia ligada a distintos espacios, a los
cuales se tiene acceso solo a través de conocimientos precisos
que se construyen en el ritmo vital de la socializacion etapa
tras etapa. Sélo quien adquiere las competencias necesarias
para establecer una relacion con los abuelos/antepasados, que
se piensa residen en ciertos enclaves simbdlicos del territorio,
pueden alcanzar las zonas mas altas. La particién de los Andes
en diferentes pisos ecoldgicos corresponde a una division
en espacios reglados por distintas técnicas de explotacion,
los cuales definen también diferentes conocimientos para el
acceso que los nifios empiezan a aprender alrededor de los seis
anos, gracias a sus padres u otros parientes (preferentemente
los abuelos).

Alas cumbres andinas se asocian las casas de los antepasados.
Para poder usufructuar ciertas zonas de los cerros es necesario
pedir permiso a ellos y asi guardar el vinculo de reciprocidad
que permite al hombre tales actividades. «Del analisis de
la actitud religiosa, pero también socio-econdémica respecto
al territorio, se evidencia la necesidad de divinizar algunos
elementos del paisaje y comvertirlos en objetos de culto para
instaurar una suerte de dialogo sagrado entre las necesidades
cotidianas de la sobrevivencia del hombre, y el ambiente natural
que tendria que satisfacerlos» (Venturoli, 2004 : 22). Se trata de
un dialogo hecho de oraciones y ofrendas como frutas, hojas
de coca, tabaco, que los padres ensefian a los nifios mientras

llevan a pastear los animales en la altura*.



Estos nifios, a partir de los seis afios, acompainan a pastear a
los rebafios en las alturas: durante las primeras experiencias
pasan una semana juntos con los adultos, quienes les
ensefiaran importantes conocimientos sobre aquellas zonas.
Los conocimientos asi transmitidos deberan ser reactualizados
cotidianamente durante las faenas de pastoreo en las que los
nifos se desempefan solos. A los ocho afios los nifios son
considerados auténomos por los padres quienes les entregan
ya nuevas responsabilidades y nuevos cargos: son capaces de
pastear solos en la altura o con coetaneos. Los nifios aprenden
muy temprano cuales son los lugares a los que se puede iry
cuales son las zonas del cerro a las que no deben acercarse,
como las cuevas, las lagunas, los caminos solitarios. Tienen
también que evitar tocar las piedras que pueden dar «sustoy,
acercarse a las ruinas y mover piedras y huesos. Los nifios
deben dejar sobre el camino de la puna ofrendas al cerro,
frutas y hojas de coca en lugares escondidos, las mismas van
acompafadas de oraciones en las cuales se pide al cerro que
no cause «dario».

Olger, un nifio de nueve afos con quien he trabajado en la |.E.
Virgen de Fatima, me cuenta cuales son los gestos que debe
cumplir personalmente cuando pastea solo en la altura.

«Si tu duermes en altura te pueden descubrir los cerros, te pueden
hacer malas cosas. Te oyen, no puedes dormir en las alturas
porque los cerros te oyen, hay que dormir en la choza, alli puedes,
porque en la choza no te pueden descubrir. Puedes rezarlo con
coca, con mandarina, naranja, con frutas, con cualquiera como
comida y les pones en cualquier lugar escondido, le dices que
no te haga nada, yo rezo asi: no me puedes tocar con tu mano».

Baja la cabeza y mantiene las manos juntas mientras murmura/
sopla las palabras que profiere para rezarle a los cerros.
Mirando la posicion que toma y la seriedad de su rostro al
pronunciar las oraciones, se evidencia la importancia que tiene
para él obtener la proteccion de los cerros cuando se queda
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solo en la puna con los animales. Olger como Janet tiene una
vision humanizada del cerro que describe con manos y orejas,
como un ser viviente que puede sentir y hacer dafio.

Ademas de las oraciones y de las ofrendas que los nifios
dedican a sus cerros cuando pastean, hay generalmente un
adulto, en la mayoria de los casos una abuela que, en la casa,
lee las hojas de coca al nifio y reza para que no le suceda
nada al nieto.

Conocer los peligros asociados a ciertos elementos del
territorio deviene fundamental cuando, en los periodos de
pasteo en la altura, los nifios estaran solos ocupandose de los
rebanos. Estas competencias son tan indispensables como los
conocimientos sobre la ubicacion de los tubérculos que serviran
de alimento durante aquella temporada, y los lugares donde
encontrar agua y refugio, informaciones vitales para sobrevivir
en el dificil ecosistema de la puna.

Para identificar la presencia del peligro, los nifios utilizan las
explicaciones que los ancianos les han inculcado y se refieren,
asi, a la presencia de «duendes malos» o del diablo en aquellos
altos y solitarios parajes. La punay las cimas de los cerros son
consideradas por los nifios como llenas de peligros pero, al
mismo tiempo, caracterizadas como elementos sagrados de
orden positivo. Los lugares que tienen este valor positivo son
reconocidos por los nifios gracias a las cruces puestas arriba
de los cerros, que siempre estan presentes en sus dibujos®.
Las cruces se ubican en correspondencia a otros lugares mas
antiguos de culto, las huacas'y las apachetas (Durston, 2000).

Si bien es cierto que en la mayoria de los dibujos infantiles,
como en sus discursos, aparecen continuas referencias a las
cruces en la cima de los cerros, las miradas sobre los lugares
considerados «sagrados» son distintas. Un ejemplo que me
parece interesante es el de las distintas explicaciones que
algunos nifios -de la clase con la cual trabajé en Virgen de




Fatima- hacian sobre las ofrendas de flor dejadas en una
apacheta ubicada al final del camino de Huari a Querobamba
(caserio a una hora de la cabecera provincial). A la pregunta
sobre las razones para haber dejado las flores en este lugar
preciso, los cuatros nifios de Huari contestan al unisono.
La explicacion que me dan hace referencia a una leyenda
segun la cual la Virgen Maria aparecié un dia en este punto y,
sentandose en la piedra, dejo su forma. Los nifios llaman a esta
piedra «la silla de la Virgen» y es por esta razon que se dejan
las flores aqui. La misma pregunta hecha a Mabel, una nifia
de 10 afios que vive a Querobamba, encuentra una respuesta
completamente distinta. Ella no habla de la Virgen sino que
profiere una muy sencilla pero explicativa respuesta: «porque
hay los diositos». La condicion sacra de estos lugares es
reconocida por la mayoria de los nifos, pero las significaciones
y los papeles que cumplen estos lugares son distintos dada
la manera distinta de cada nifio de conocer las alturas. La
diferente lectura de una misma practica, como dejar ofrendas
de flores, representa un ejemplo de una pluralidad de actitudes
y, digamoslo, de miradas, que derivan de una distinta manera
de frecuentar estos lugares por parte de los nifios.

Generalmente, los ninos que viven en las comunidades
campesinas y en los pueblos son los que conocen la puna
a través de una continua y funcional experiencia vinculada
al trabajo de sus padres. El conocimiento de las técnicas de
acceso a estos lugares es fundamental para llevar a pastear los
animales e implica un conjunto de creencias y practicas rituales
especificas. Los nifios que viven y crecen en Huari, hijos de las
familias que no necesitan frecuentar las alturas para pastear
los rebanos, frecuentan la puna de manera ocasional, por lo
que sus conocimientos no derivan de su propia experiencia
sino de cuentos escuchados a los adultos.
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«Del cerro se hace chacra»®

A la parte de la montafa chdcara correspondiente a la puna,
se contraponen los lugares mansos de los pueblos y de
las chacras, donde, la frecuentacion asidua del hombre ha
permitido su domesticacién. Estos son los espacios mas
conocidos y frecuentados por los nifios de la provincia de
Huari, lugares por excelencia del aprendizaje y de la ensefianza
(Vasquez, 2005). El trabajo agricola es la experiencia comun
a la mayoria de los nifios de la provincia, tanto para los que
viven en la cabecera provincial como para los que viven en el
campo. En las distintas realidades socioeconémicas, el trabajo
en la chacra toma un papel diferente para los nifos y diversos
factores personales, sociales y econdmicos; sin embargo, en
tanto ocupacion infantil, es el denominador comun a todos.

En el caso de las comunidades campesinas, la actividad
agricola constituye la base fundamental para una economia
de subsistencia familiar y comunitaria. Mientras que en el
caso de la cabecera provincial, lo que destaca es, sobretodo,
la combinacién que algunas familias ejecutan entre otras
actividades econdmicas como la comercial, de transportes, de
la educacion, el sector publico, terciario, salud y la posesion
de chacras que cultivan mediante el empleo de peones.

En las comunidades, desde el nacimiento, la mayor parte de
los nifios frecuenta la chacra en las mantas de sus madres y
sus hermanas mayores. Los nifios son introducidos luego en
las distintas labores agricolas como ayudantes. Van ejerciendo
labores desde las actividades mas sencillas hasta aquellas que
necesitan un mayor esfuerzo fisico y mejores competencias.
La participacion cotidiana en las distintas practicas del trabajo
en la chacra constituye la base de los conocimientos infantiles
sobre esta materia e incluyen el calendario agricola, las
caracteristicas de los distintos tipos de terrenos y de cultivos,
asi como el significado de los nombres de las chacras.




«Los nifos y las nifias también van a la chacra porque ayudan
a sembrar, cosechar, muchas cosas. Lo que me gusta mas es
sembrar papas, se hace ahorita (agosto). En junio se cosecha
el trigo y el maiz» (Mabel, Querobamba, 2004). La habitual
participacion en las actividades agricolas despierta en los nifios
conciencia del caracter de interdependencia que caracteriza la
relacion entre el hombre y su territorio, como demuestran en
sus discursos «En la ciudad ¢ Qué se comeria? ; Cemento?»
(Yordi, Huari, 2004), «Con la agricultura, no con el dinero se
vive» (Charo, Huari, 2004).

Los nifios participan en las distintas fases de los cultivos: la
preparacion de la tierra, la siembra, el abonado, el riego, hasta
la cosecha. A través de la participacion en el trabajo en la
chacra aprenden las diferentes técnicas de cultivo y de procesar
los alimentos para su mejor conservacion. De una generacion
a la otra se transmiten los conocimientos y las técnicas que
permiten adaptar las practicas a la especificidad de los lugares
y de los cultivos tipicos de la region.

Observando la participacion infantil en las actividades cotidianas,
su papel podria parecer marginal o de una importancia limitada;
sin embargo, los nifios pueden demostrarse independientes
y auténomos. Esto se opone a una vision de los nifios como
sujetos no-productivos que necesitarian supervisiones
constantes (Szulc, 2006).

Los nifios adquieren un conocimiento vasto y detallado del
mundo vegetal, como se puede observar en sus dibujos.
Los cultivos tipicos de la regidn andina son algunos de los
temas predominantes en la produccién artistica de los nifios.
La riqueza y los detalles en las representaciones de plantas
cultivadas son, en efecto, admirables. Entre los dibujos que
representan las chacras, los diferentes tipos de papa son,
con seguridad, el cultivo mas representado. La variedad
de tubérculos caracteristicos de los Andes es representada
en los dibujos de los nifios con una remarcable atencién
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respecto a formas y colores. «Hay oca amarilla, anaranjada
y negra, a mi me gusta anaranjada porque es como harinay,
me cuenta Mabel (2004, Huari). Los temas preferidos para
las representaciones infantiles son, luego de la papa, el trigo
y el maiz’.

Los nifios prestan atencién particular a las caracteristicas
fisicas de estos cultivos y les otorgan un realismo tal que es
imposible encontrarlo en otros temas de sus dibujos®.

Cuidar el territorio: imaginario y practicas infantiles

A continuacion presento un cuento surgido de una de las
dinamicas (a partir de una lista de palabras seleccionadas)
que desarrollé con los nifios en el contexto de la escuela.
Varios nifios contribuyeron en su elaboracién y lo importante
en este texto no es analizar la riqueza entera de la narracién,
sino explicitar la minuciosa carga significativa que entrelaza
diversos aspectos de sus vidas cotidianas, en especifico la
importancia practica y simbdlica de la chacra y de la puna. Al
mismo tiempo, el texto abre la posibilidad de entender que en el
imaginario infantil regional no importa tanto la posicion aislada
de chacra o puna, sino la vinculacién simbdlico-funcional que
la sociedad andina le atribuye.

La nifia en los cerros

«Habia una vez una nifia que vivia cerca de algunos cerros,
ella estaba muy abrigada porque hacia mucho frio, fue a los
nevados y se cayo.

La nifia tenia una vaca que comié mucho pasto y se murié.

La nifia se baid en la laguna de Reparin y se ahogé.

Cerca de la laguna estaba un rio lleno de peces, truchas, etc....,
un pescador un dia, pesco el alma de la nifa.

Cerca del rio estaba una casa de piedras que tenia mil afios

de existencia, entonces estaba muy débil porque vieja; nadie
vivia alli.

Llego un fuerte viento y la casa se derrumbo sobre otra nifa.




Cerca de la casa estaba un bosque de arboles de pino y estaba
también un pozo que perduré al derrumbe.

El pocito estaba lleno de agua hasta que un dia se seco porque
entro la tierra al pozo.

Cerca del bosque estaba una chacra en la que sembraba un sefior
trigo y maiz, vienen burros, caballos, ovejas y vacas y maltratan
las plantas de la chacra.

Habia una vaca en la puna que se murié porque se resbal6 de
una piedra.

Habia una vez, siempre en la puna, una choza donde estaba una
viejita que cocinaba sopa.

Hay un tigre en la selva, un dia se muri6 y alguien port6 su pelo
a la puna.

Cuando se celebra en la Cruz (de Huari) la misa, el que la hace
regala pan, bizcochos, chicha y mani a los sefiores que van a la
cruz.

Habia un zorro que encontré una oveja en el cerro cerca de la
cruz y se la comio.

La hermana de la nifa regresé a los lugares donde vivia su
hermana y buscé la casa de piedras derrumbada y el pocito.
Cerca del pozo estaba la chacra de maiz donde la hermana de la
nifia reconoce el alma de su hermana porque ella fue por la chacra
como un pequefio viento».®

Lo extraordinario de este cuento es que los nifios en una unica
narracién han aproximado un conjunto de elementos tanto de
su vida cotidiana como de su imaginario que permiten también
al lector, que nunca estuvo en los Andes, imaginar lo que
significa ser un nifio y una nifia en estos lugares. Dibujan un
cuadro rico de detalles que nos traslada de los nevados hasta la
selva y sugiere coOmo, aunque pasando pruebas insidiosas, los
nifAos pueden reconstituir un equilibrio con el medio ambiente.
El cuento empieza en las alturas, caracterizadas por el clima
rigido y los peligros para la vida del hombre. A la puna estan
asociados los lugares frecuentados por los nifios asi como los
lugares donde no puede uno aproximarse por ser considerados
peligrosos. Los nifios describen las actividades de pasteo de
los animales, de hecho mencionan la choza, indispensable
en los periodo de residencia en las alturas, asi como las
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ruinas prehispanicas (la casa de piedras que tenia mil afios
de existencia). Significativo es que justamente en una laguna
considerada sagrada muere la protagonista del cuento por
ignorar la interdiccion de bafiarse en sus aguas. Los nifios no
ignoran tampoco las relaciones entre la selva y la puna como
demuestran hablando del pelo del tigre llevado a la puna. La
descripcion de las celebraciones rituales en la Cruz de Huari
es importante para subrayar el caracter positivo de lo sagrado
asociado a las cimas de los cerros.

Aunque la puna es menos frecuentada por los nifios respecto
a la chacra, los cuentos escuchados por los mayores son
reelaborados por los nifios y convergen en la formacion de su
imaginario. En cambio, la chacra es la porcién de territorio en
la cual los nifios cumplen la mayoria de sus actividades y es el
lugar que ellos escogen para la vuelta del alma de la nifia a la
naturaleza. El equilibrio que se rompe desde el comienzo del
cuento a través de la muerte precoz de la nifia se restablece
con su vuelta a la chacra de maiz.

La carga simbdlica de la chacra como de la puna resulta
evidente en la narracion infantil que presenta las experiencias
de la vida cotidiana juntamente a elementos mas profundo
de su imaginario. La frecuentacién de la puna y de la chacra
esta caracterizada por distintas técnicas de acceso y por las
diferentes actividades econdmicas y rituales que los nifios alli
cumplen. Sin embargo, existen caracteristicas que vinculan
estrechamente la chacra y la puna por el solo hecho de formar
parte de la necesaria complementariedad econdmica entre
espacio, el cual permite la cria del ganado y aquel que permite
la explotacion agricola. A través de la frecuentacion de estos
dos espacios complementarios, los nifios adquieren dos niveles
de conocimiento de su propio entorno: a lado del nivel funcional
de explotacion del territorio y del mundo del trabajo, aparece el
ambito simbdlico que se expresa a traves de la tradicion oral
que constituye la sefial de una manera distinta y mas intima
de cuidar su entorno natural, que podriamos definir ritual.




El primer nivel incluye un bagaje de saberes transmitidos a
las nuevas generaciones a través de la participacion en las
actividades econdémicas familiares. Esos conocimientos se
aplican cotidianamente porque sirven a los nifios para cumplir
las tareas domeésticas de pastoreo y agriculas. El segundo nivel
se refiere a la tradicién local que incluye los conocimientos
sobre los elementos especificos del paisaje, transmitidos de
una generacion a la otra. Los nifios conocen la tradicién oral de
su propio territorio y aprenden a gestionar sus elementos y sus
valencias positivas y negativas, a través de sus experiencias
cotidianas.

Reconocer el protagonismo infantil: un desafio para todos

«Nosotros le decimos fawinifia porqué es sensible y te hace ver
la naturaleza como una nifia que se tiene que cuidar con carifio».

Las palabras utilizadas por Ricardo para definir la pupila,
me parecen las mas adecuadas para abrir brechas sobre la
necesidad de valorizar a los nifios y su bagaje de conocimientos
sobre su entorno.

A modo de conclusion, me parece necesario fomentar dos
reflexiones sobre la importancia del reconocimiento de los
nifios por parte de las instituciones escolares y la etnografia
en general: en tanto sujetos portadores de un imaginario
y competencias que los vincula al territorio regional, como
también en tanto sujetos activos de su mundo social.

La relacion con el territorio que los nifios aprenden a establecer
en todos sus aspectos, funcional y simbdlico, concurre en la
construccion de la identidad de las nuevas generaciones; sin
embargo, no ha sido todavia integrada por las instituciones
escolares.
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Un proyecto educativo para ser eficaz tiene que incluir en las
practicas escolares las experiencias cotidianas de los nifios.
Se tiene que precisar que las instituciones escolares peruanas
tienen una historia caracterizada por las numerosas luchas que
enfrentaron grupos sociales diferentes a lo largo de los siglos
sobre el acceso a la educacion.

Sin ser exhaustivos, acerca de los procesos histéricos que
llevaron a las tensiones actuales, vamos a precisar las
motivaciones para la implementacién de un proyecto que
incluya verdaderamente los conocimientos de los nifios que
viven en el medio rural andino.

Hoy en dia existe todavia una importante tension en la institucion
escolar percibida como un medio de acceso al mundo urbano
y de integracion en la sociedad nacional, y al mismo tiempo
como un instrumento de poder que niega los conocimientos
y las practicas andinas. La alfabetizacién deviene en la lucha
de poblaciones histéricamente marginadas con el fin de hallar
trabajo en los centros urbanos.

La paradoja es visible en la practica escolar. El deseo de
pasaje de una condicién percibida como inferior motiva la
escolarizacion y, a partir de alli, al interior de la institucién
escolar, los nifios originarios del contexto rural buscan
perpetuar la desvalorizacion de su lengua y cultura.

Como ha remarcado Ames, la escuela ignora y margina tanto
la lengua como la cultura de los nifios de las comunidades
a través de los contenidos impartidos y las metodologias
utilizadas (Ames P. 2000). Un ejemplo de eso se encuentra
en el analisis de textos escolares que ha mostrado como las
representaciones de la sociedad y la familia han sido idealizadas
y no se corresponden a la realidad que experimentan los nifios




andinos (Degregori Heise, 1990; Anderson, 1987). El nifio
interioriza la conviccion de ser inferior y todo aquello que
aprendid en su primera infancia (la lengua, la manera de hablar
y las costumbres de su familia) (Ansion, 1993).

Se trata de una situacion escolar en la que los profesores
no contribuyen dando espacio a las fuentes culturales para
permitir a los nifios evaluar las materias y asi compararlas con
su experiencia y finalmente incorporarlas de manera critica.
De un lado la democracia exige una relacion libre y creativa
entre los saberes y la capacidad autonoma de resolucién
de problemas, como también las condiciones esenciales
para formar ciudadanos criticos y responsables en el mundo
contemporaneo. Del otro lado, la libertad, la creatividad y la
responsabilidad demandan un nivel alto de autoestima y de
relaciones de respeto y una horizontalidad que no son parte
de la mayoria de las escuelas en la sierra peruana hoy en dia
(Oliart, 1999). Los nifios son, de esa manera, privados de la
capacidad de elaborar de manera critica sus experiencias y
sus saberes.

Durante las investigaciones en las distintas Instituciones
Educativas de la provincia de Huari, he tenido la oportunidad
de observar varios profesores que incluian en sus propias
clases las experiencias de los nifios en las chacras y en sus
vidas cotidianas para agregar otras ensefianzas. Las formas
para valorizar los conocimientos infantiles que hemos analizado
en esta contribucion son muchos. Vamos a sefialar los paseos
en las alturas para conocer los tubérculos, las plantas y las
hierbas de la puna, las actividades en la escuela de ciencias
ambientales que incluyen los conocimientos sobre el ciclo
agricola. Sin embargo, no se trata de la mayoria sino de unas
excepciones dentro de las instituciones escolares que siguen
excluyendo «formalmente» las experiencias infantiles que he
presentado en este articulo.
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Sin una verdadera inclusion en las curriculas y una valorizacion
cotidiana de las experiencias comunes a la mayoria de los nifios
de la provincia de Huari no se puede imaginar una escuela
que sea verdaderamente un lugar de aprendizaje para todos.

Las investigaciones que llevé a cabo en la provincia de Huari
tuvieron el objetivo de incluir en las etnografias andinas también
a los nifios; sujetos tradicionalmente olvidados por los estudios
sociales que demuestran cada dia tener las facultades para
expresarse sobre el mundo social en el que viven y saberlo
reelaborar criticamente. La atencidn prestada a sus discursos
como a sus experiencias cotidianas nos abre una brecha
sobre el papel que pueden tomar una vez que se reconoce
su protagonismo dentro de la construccion de la sociedad
contemporanea.

Notas

"Vease fig.1.

2 A partir de 1990, los rapidos cambios econdmicos y sociales alcanzaron los
centros urbanos y, en menor medida, las comunidades campesinas. Estos
cambios acentuaron la marcada diferenciacion entre los estilos de vida y
las ocupaciones cotidianas de la gente. Mientras que los centros urbanos
vieron aumentar rapidamente los servicios comerciales, los de transporte y
telecomunicaciones, especialmente el acceso a internet (Manrique, 1999),
la situacion de las comunidades enfrentaba una realidad totalmente distinta.
Los datos de la Encuesta Nacional de Hogares (ENAHO www.inei.gob.pe)
demuestran que el numero creciente de comunidades campesinas que
poseen energia eléctrica, agua potable y rutas de acceso, no arrojan datos
de un mejoramiento de la calidad de vida de la poblacion campesina. En
efecto, aquella poblacion se ve obligada a financiar mensualmente estos
nuevos servicios (Oliart, 1999).

3 Vease Bastien, 1976; Platt, 1976; Isbel, 1978; Salnow, 1987;Allen, 1988;
Abercrombie, 1998 y Venturoli, 2011, entre otros.

4 Véase fig.3.

5 Véase fig. 2.

6 Janet, Qerobama, 2005.

"Véase fig. 4,5y 6.

8 Es importante precisar cuales son los nifios aludidos a través de estos
dibujos. Se trata de aquellos que frecuentan con alta regularidad las chacras,
es decir, en primer lugar, los nifios de las comunidades campesinas; y entre




los nifios de Huari, solamente un reducido nimero desconoce el trabajo
agricola. Me refiero a una fracciéon de nifios de la escuela privada que no
son naturales de Huari o que pertenecen a familias que no han conservado
sus lazos con la tierra.

9 Véase fig.7.
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Fig.1 Los pastos y las chacras. Gustavo Erick Huamash Ortiga, Huari,
C.P.l Silvia Ruff, 2006.

Fig. 2 Lo que me gusta. Cesar Marcial Salar Arana, Huari,
C.P.l Silvia Ruff, 2006.

Fig.3 Los pastos. Mabel Mendoza Sifuentes, Querobamba,
|.E.Virgen de Fatima, 2004.
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Fig. 4 Las papas y las ocas. Cynthia Katerine Arquinigo Gutierrez, Huari,

I.E. Virgen de Fatima, 2004.
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Fig.5 Las papas y las ocas, Mabel Mendoza Sifuentes, Querobamba,
I.E.Virgen de Fatima, 2004.
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Fig.6. El trigo. Mabel Mendoza Sifuentes, Querobamba, |.E.Virgen de
Fatima, 2004.

La mujer en Huari, ayer y hoy

Maria Molinari

Introduccion

Las comunidades rurales de Peru, como otras poblaciones del
mundo ubicadas en zonas periféricas, urbanas o centrales,
que tengan bandera o no, que sean reconocidas o no, estan
viviendo hace algunas décadas una fuerte aculturacion por
el contacto cultural marcado y acelerado por las nuevas
tecnologias y, en particular, por la nueva onda del comercio y
de las hegemonias econdmicas.

Peru, como otros paises de Latino América, se resiente de
manera activa o pasiva de una influencia econémica, social y
cultural propia de los paises dominantes, de particular manera
de aquellos que se llaman paises «occidentales». Este tipo
de influencia es la que tiene su origen en los procesos de
globalizacion que hoy interesa a cada nacion mundial. Los
paises en via de desarrollo, que segun los paises occidentales
son sobre todo los que tienen una distancia cultural mas
profunda en relacién con ellos, tienen que enfrentar las
contradicciones mas evidentes que de ésta derivan. Algunas




contradicciones se presentaron en mi investigacion desarrollada
en el verano del 2004, sobre la posicion de la mujer y sobre las
tradiciones que conciernen al parto, tal investigacién se llevé a
cabo en la provincia de Huari de la region peruana de Ancash.
Mi investigacion sobre la figura femenina en Huari tenia como
objeto el tema del cambio cultural concerniente a esta figura.

Desde los tiempos de la dominacién Inca, la mujer campesina
de las zonas rurales de Peru siempre ha tenido una importancia
social y religiosa muy peculiar. El vinculo de las poblaciones
rurales con la espiritualidad vinculada a la tiera nunca dejé
de existir, aunque estas poblaciones sufrieron profundas
mutaciones culturales y sociales. Es mi intento en el presente
articulo evidenciar las sefiales de este cambio con el analisis
de la posicion de la mujer.

Vida diaria y trabajos de la mujer campesina

Cuando nace el primer hijo, en las comunidades de la sierra,
si es varon se dice «nacié wayra» que en quechua significa
viento. Es como decir que él sera inestable en la casa, no
sedentario; también se dice «warak’a»: ola, fuerza. Si es una
nifia se dice «nacio tage» que significa estabilidad, certeza de
las reservas (Lapiedra, 1985). «Tage» es también la palabra
usada para los depdsitos donde se junta el maiz después de
la cosecha. Estos depésitos estan colocados en el interior de
una casa, nunca afuera (Ossio, 1992). La mujer representa la
estabilidad, la casa, la certeza de las reservas.

Desde nifia, en las comunidades de la provincia de Huari, la
mujer es aficionada a todo lo que es la casa y el cuidado de la
familia: ya desde aquel tiempo es su tarea ayudar a la familia
dentro y afuera de la casa. Ayuda en los trabajos domésticos:
procurando el agua, ayudando a cocinar o a preparar la chicha,
- bebida tipica producida por la fermentacién del maiz - lavar
cosas pequefas, como los primeros pafios tanto suyos como
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de los de los hermanitos, pequeias vajillas, la casa en general.
Se ocupa de los hermanitos mas pequenos, aprende las que
seran sus tareas de grande observando a la madre en la
administracién doméstica (véase Lollo en este volumen). Fuera
de la casa ayuda al trabajo retribuido de los padres, cuando
esto es posible, y siempre ayuda en los trabajos del campo. Es
su tarea llevar los animales a pastear (vacas, ovejas y cerdos)
cerca de casa pero también por dias enteros en la puna (la
parte mas alta de las montafas andinas, donde los animales
pueden todavia encontrar forraje durante la estacion seca). En
la puna sera ella quien cocinara para ella misma y para sus
companeros (véase Lollo en este volumen).

La nifia generalmente se ocupa mas de la casa, del apacentar,
y de los trabajos menos pesados en el campo, como la mama,;
mientras el chico sigue mayormente al padre en trabajos que
en el futuro seran suyos y que empieza a hacer ni bien tiene
las fuerzas: la construccion de las casa en adobe (los ladrillos
crudos en barro y paja), la cura de la chacra, es decir del campo
o del corte de la lefia. Desde el comienzo de las actividades
agricolas la mujer se ocupa de actividades mas especificas:
las madres y las nifias se ocupan de sembrar, siendo esta una
tarea que no pide mucha fuerza fisica. Durante la cosecha del
maiz y de otros productos agricolas se ocupa de abonar y de
wairar’.

Sucesivamente, siempre de parte de la mujer, el trigo viene
lavado y revolteado mas veces al sol hasta que no esté
totalmente seco y pueda ser almacenado. Es ella que cuida
la condicion y la calidad de la simiente, que la ha de dividir y
guardar en el almacén.

La simiente es un elemento muy vinculado a la mujer. Mas
que el acto mismo de colocar la semilla en el surco, su
funcién especifica consiste en cuidar la condicion y la calidad
de la simiente, garantia de una adecuada satisfaccion de la
necesidad y de una organizacion correcta de la siembra. En




el caso del maiz, la tierra se divide en sectores que necesitan
de diferentes clases de semientes; para este fin, la mujer
se encargara de dividir, en el almacén familiar, los distintos
tipos de semientes y distribuirlos en pequenos sacos. Tanto
para las tarea de seleccion de las semientes como para la
siembra, la mujer tiene que estar en condiciones de fertilidad
fisiologica, de manera contraria, podria ser que se transmita
a la semiente su condicioén fisica, esto porque la fertilidad esta
vinculada a la feminidad y a su capacidad de curar los factores
de productividad de la planta.

La preparacion y la distribucion de la comida en familia es
también una tarea que pertenece a la mujer. Ella como esposa
y madre de familia, se encargara de dar unidad a la familia
nuclear y extendida, a través de la distribucion de la comida
y de la chicha. Por lo tanto, la distribucién de la comida no es
s6lo un simple trabajo doméstico, sino es una tarea vinculada
a la estrategia reproductiva en un contexto cultural. La comida
expresa la actitud alegre y fiestera de compartir en el trabajo y
de celebrar la vida en comunion con la chacra. En el momento
de la cosecha, los hombres invitan a las personas que han
apoyado en el trabajo, los vecinos y los amigos, las mujeres,
sentadas en un rincon de la casa cerca de la cocina, ofrecen
a la gente la comida en los platos como signo de un bien que
todos tienen que alcanzar.

La cura de la casa y de la familia se amplia, después, a lo
que puede ser considerado la cura de la comunidad: muchas
mujeres todavia hoy se dedican a aprender las técnicas de las
curanderas y de las parteras, las comadronas tradicionales.
Estas mujeres son, por lo general, el punto de referencia de
las personas enfermas o de las mujeres embarazadas. Las
curanderas se sirven de yerbas que cultivan en sus propias
huertas o que se procuran yendo a buscarlas en la puna.
Los métodos que usan van desde la lectura de las hojas de
coca a la lectura de las cartas y la practica de ritos con el cuy,
el conejillo de Indias (Cavia tschudii), con el huevo o con el
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alumbre, la piedra blanca. Las hojas de coca, la lectura de las
cartas, el pasar el huevo y el analisis de los interiores del cuy
(algo parecido a una radiografia en prospeccion) sirven para
entender el mal que afecta al enfermo (véase Rossi en este
volumen). Es importante curar el susto porque esto puede ser
el origen de muchos sufrimientos y, por lo tanto, un ritual para
sacar el susto es muy frecuente en las mujeres embarazadas
y en los nifios, para evitar que el ansia de un miedo o de una
preocupacion originen incomodidades o dolores fisicos. La
mujer tiene un conocimiento profundo de cosas concernientes
a la medicina natural y es la mas cercana a la problematica
de la salud familiar, por lo que tiene que ver con la cura pero
también con la prevencion. Es una figura reconocida en el
ambito comunitario también y lo demuestran las reconocidas
Promotoras de Salud y Comité de Salud administrados por las
mujeres de la comunidad de la provincia de Huari, ya que son las
respetadas curanderas y parteras. La mujer en la participacion
del espacio econdémico familiar representa de manera eficaz
tanto el aspecto productivo como el bienestar social. Esta
manera de asumir sus funciones responde al significado y a
la manera de comportarse de la familia «kensanchada andinay,
como unidad de produccion y consumo, en el interno de la
cual todos sus miembros participan en ambos aspectos, pero
con una asignacion de roles que aseguran la reproduccién del
modelo familiar (Lapiedra 1985).

Ademas de estos aspectos cotidianos, las mujeres de las
comunidades de la provincia de Huari se enfrentan a trabajos
retribuidos de distinto tipo que se van a cumplir en las pequeiias
ciudades cercanas: trabajos de limpieza, en las calles, en
las casas, en pequefias tiendas. Estos trabajos los realizan,
sobretodo, las madres abandonadas por los maridos, que
tienen que enfrentar la necesidad de educar a los hijos,
hecho al que se suma el ocuparse integramente de la chacra,
compensando el trabajo del padre ausente. Acostumbrada a
ayudar en el cuidado de los chicos en la casa, las tareas de
la mujer no seran muy distintas cuando cambia de casa y va




a vivir con el marido. El nacimiento de un hijo dificilmente se
programa: el uso del anticonceptivo es cosa desconocida por la
mayoria de las parejas. Ademas, la creencia que el impedir el
nacimiento de una nueva vida es pecado (en cuanto un hijo es
un regalo de Dios y no va a rechazarlo) hace que la gente no se
preocupe de programar los nacimientos y, por lo tanto, no esté
presente una planificacion familiar, dandose el curso natural de
la vida, con la consecuencia de que no se tendran suficientes
recursos humanos y econémicos para mantenerlo. Un tiempo,
por ejemplo, se sentia fuertemente la exigencia de tener
muchos hijos, también para tener una ayuda en el trabajo de
la comunidad. Hoy, al contrario, la cohesion comunitaria falta, y
no esta acompanada de un adecuado conocimiento en materia
de planificacién familiar; y si es pecado prohibir el nacimiento
de un nifo, una practica como el aborto es impensable. Por lo
tanto, el nacimiento de un nifio sera aceptado con naturaleza,
pero también, muy seguido, con la preocupacion de no tener
dinero para poderlo mantener. Con la misma naturaleza, el nifio
ve la luz, siendo muy escasos los partos en casa seguidos por
las parteras y los familiares, a veces integrados por la asistencia
de obstetras a domicilio.

El parto

Hasta una practica exclusivamente femenina como los rituales
conectados al parto, se puede observar cémo la relacién con la
tierra surge en el acompaniar a la mujer a través de la creacion
de una nueva vida. De manera particular, la tradicional figura
de la partera es una figura de fundamental importancia en
Yacya y Acopalca, sobretodo en aquellas donde no es posible
alcanzar un hospital. Es ella la que se ocupa de la asistencia
fisica y moral que necesita una mujer que esta por parir. La
partera, antes del parto, lee las hojas de coca para predecir si
el parto se cumplira de manera correcta, para saber si habra
complicaciones, si sera necesario ir al hospital, asi como si
sera nifio o nifa. Se reza presentandose a la coca y al mismo
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tiempo a la Virgen, soplando lentamente tres veces sobre las
hojas cerradas en las manos. La concentracion repuesta en
este acto es la misma que se pone en los momentos dificiles
e importantes, la mirada de quien habla es como el que tiene
la conciencia de presentarse a alguien de mucha importancia.
Se formula, asi, una pregunta con las manos unidas y se lee la
respuesta en la disposicidon que las hojas asumen en la palma
de las manos, una vez abiertas. Durante el parto se cuenta a
la mujer la historia de la Virgen, de sus esfuerzos en el parir
y de su coraje, de manera que ella tenga fuerza. La lectura
de las hojas de coca no es una prerrogativa de las parteras,
cualquiera que sabe leerlas puede hacer esto, casi todos:
parientes, amigos, vecinos. La lectura de las hojas de coca
se acompafia con el chaqchar, lo hacen todos los parientes y
amigos presentes que esperan el nacimiento del nifo y también
la partera. Las dos cosas se repetiran cuando la operacion esté
terminada, cuando el nifio salga y la madre esté descansando.

El momento que hace entender a la partera que es propicio
para que la mujer pueda parir es sefalado por el distinto pulsar
del latido del corazon de la parturienta. Ya varias horas, dias
0 semanas antes del parto, la comadrona, a través del pulso,
entendera cuando tendra que presentarse a la casa de la mujer
para ayudarle a parir, en el momento que empezaran los dolores
fuertes. Esta técnica es utilizada también durante el esfuerzo
para saber si esta procediendo adecuadamente: al empezar
del parto, el latido, que se palpa entre las articulaciones de la
mano y del antebrazo, sera lento y suave, mas nos acercamos
al nacimiento, mas el latido aumentara.

Es la partera quien se ocupa de la alimentacién y del suministro
de infusiones de yerbas para ayudar a la mujer en su esfuerzo:
las plantas utilizadas son muchas, pero las mas comunes son
la muna (minthostacus setosa) para los dolores de vientre y la
flor del rocoto (pimentdn amarillo) para los dolores preparto.
Ademas de éstas, la hora, la muia y el escapayo, para los




dolores postparto. Son yerbas conocidas comunmente por la
partera o los familiares quienes se preocupan de procurarse
para la ocasion.

La gestacién es considerada un proceso natural. Las mujeres
se consideran fuertes y por eso deben continuar las actividades
domeésticas y agricolas hasta los ultimos dias de gestacion. Sin
embargo, esto no implica que no se tenga que prestar atencion
a sus movimientos: tiene que evitar hacer esfuerzos excesivos
y de cargar cosas pesadas sobre el hombro.

Otros elementos se consideran un obstaculo para el buen
cumplimiento del parto, como el frio y la debilidad. El frio es
un factor muy importante no sélo durante el parto: la rotura del
balance entre calor y frio en el cuerpo produce un desequilibrio
que se restablece con el uso de alimentos o yerbas calientes o
frias segun el caso y la necesidad (todas las yerbas aromaticas
se piensan como calientes y casi la mayoria de las yerbas no
aromaticas amargas como frescas) (véase Ciccacci en este
volumen). El frio produce un retardo en el proceso de dilatacion
y de expulsion en el parto, se considera peligroso, sobretodo
por lo que concierne a la expulsién de la placenta, por esto es
importante mantener el calor del cuerpo. La pérdida de calor
provoca una serie de dificultades como dolores similes a los
del parto, cuando este ultimo todavia no empezo.

La mujer que tiene que parir, por lo tanto, tendra que comer
comida muy caliente, pero también proteicas para poder
enfrentar el esfuerzo del primer parto, y después para poder
recuperar las fuerzas perdidas. La debilidad no permite a la
muijer resistir el esfuerzo del parto y no le permite un buen éxito.
La anemia y la debilidad son consideradas un serio problema
porque significa que la mujer no tendra fuerza suficiente para
hacer nacer al nifio. Por esto, son sobretodo las parteras
quienes se ocupan de la alimentacion de la gestante a la cual
se da mucha importancia. La fuerza que tendra que tener
la gestante, ademas de fisica, debe ser psiquica, porque el
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intenso miedo puede inhibir o paralizar el trabajo del parto,
asi como el embarazo y la verglienza de mostrar sus propios
organos genitales. Ademas, se tendra que proteger del susto,
otra de las causas que puede hacer mas dificil el parto o que
puede provocar el aborto; una emocién fuerte como el miedo
por haber visto algo, un animal, por ejemplo, 0 una persona.
Hay que protegerse del susto comiendo viandas y bebidas
adaptadas para este propdsito o practicando un rito como
el pasar el cuy. La mujer embarazada debe evitar asistir a
velatorios o funerales, y si lo hace tiene que observar algunas
precauciones, como no participar en la organizacién, no mirar
al fallecido y no tener miedo. Durante el parto, la gestante es
asistida y curada por toda la familia, ademas de la partera siendo
cuidada continuamente. Para que un parto pueda ser atendido
por una partera sin grandes adversidades es fundamental que
el bebé esté en posicion cefalica, lo cual significa que el parto
sucedera de manera natural. Esta es la principal preocupacion
de la comadrona durante la gestacidn. Por esto se recurre al
«acomodo», el cual consiste en un masaje al vientre de la
mujer, del lado de la panza hasta el pubis, de manera dulce
pero con firmeza, utilizando grasa animal o aceites vegetales.
El masaje comienza con movimientos suaves y circulares, y
luego, colocando la punta de lo dedos en la zona del hueso
iliaco, «levanta el utero», trabajando antes por un lado del
cuerpo, luego por el otro. Este masaje es necesario para evitar
que en el momento del parto la placenta se pueda quedar
pegada a las paredes del utero. En un segundo momento
se masajea la espalda con la mujer acostada por un lado, la
partera hace presion de manera uniforme y firma, apretando
con el palmo de la mano, sobre la columna desde encima al
fondo. Después se hace lo mismo sobre el otro lado. Es comun
para las gestantes hacer el acomodo,incluso un par de meses
antes del parto, para estar listas el dia que tienen que dar a la
luz y para no sufrir en los dias donde han hecho un particular
esfuerzo fisico que les causé un desplazamiento del feto. La
aceleracién del latido cardiaco da a entender a la partera que la
mujer esta lista para parir, ademas de la distinta coloracién de




la cara, que se hace siempre mas de color rojo. Las acciones
de la comadrona se guian con el latido que siente en la mufieca
de la gestante: es a través del latido que se puede entender
si sera niflo o nifa, del latido se entiende si la dilatacion es
avanzaday si la circulacion es rapida. Controlando lo avanzado
de las contracciones, midiendo el tiempo entre las mismas y
valuando el cambio de ritmo cardiaco a través de la muieca,
la partera entiende cual es el momento apto para hacer parir.
Para facilitar el parto algunas parteras utilizan sustancias que
ayudan a la contraccion del utero y su dilatacion, preparando
decocciones e infusiones con plantas que tienen propiedades
obsitolégicas como la albahaca (ocynum bassilicum), la ruda
(ruta graveoleus) y el orégano (origanum vulgare). Es la
parturienta quien elige la posicion mas apta para dar luz y la
partera se adapta a su deseo y costumbre. Al momento del
empuje, un palo humeante puesto en la boca sera el origen
de esa sensacion desagradable que hara que la mujer tenga
espasmos de vomito y las contracciones le ayuden al empuje.
Un vez nacido el nifio, se corta el cordon umbilical, y para
hacer expulsar la placenta, se ata el cordén conectado a la
placenta al dedo pulgar del pie de la madre para hacer que no
se retire todo, y con el ultimo empuje y la ayuda de un masaje
de la partera que estimula las contracciones, la placenta sale
afuera en una ora o poco mas. La placenta tendra que ser
luego observada y bien analizada porque la madre no tiene que
correr el riesgo de no haberla expulsada toda y, por lo tanto, el
consiguiente de que surjan infecciones o hemorragias. Es una
de las preocupaciones mayores de las comadronas intentar
sacar afuera toda la placenta porque no podrian poner remedio
con una operacion por falta de posibilidades y muchas veces
se considera mas simple y menos riesgoso el nacimiento del
nifo en si que el poder extraer la placenta. La retencion de
la placenta puede generar infecciones y hemorragias que
pueden causar la muerte de la madre. Son dos los elementos
importantes considerados responsables de la retencién de
la placenta: el frio y al aire. Las mujeres que no se cuidaron
del frio podrian correr riesgos al expulsar la placenta y, por lo
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tanto, se usan métodos como la induccion de la nausea para
obtener contracciones, masajes con aceites y utilizacion de
infusiones de ruda y mufa. Pero pueden surgir complicaciones
durante el parto para las cuales la labor de la comadrona es
insuficiente y, razén por la cual, la futura madre sera llevada,
si es posible, inmediatamente al hospital. Las mas frecuentes
son el latido cardiaco irregular, el cual no se puede entendery
no se puede saber cuando es el momento para hacer parir; una
incorrecta posicion del nifio, la cual no se puede remediar con
el masaje mencionado; el parto cerrado, cuando no hay una
buena dilatacion, lo cual hace correr el riesgo de una asfixia
para el bebé. Ademas, hay la creencia que puedan surgir
infecciones debidas al orinar el nifio cuando todavia esta en
el vientre de la madre.

Otros casos de partos dificiles se tienen cuado el nifio tarda en
nacer. Se cree que si el esfuerzo de la madre es demasiado
largo significa que es el nifio quien no quiere salir, tal vez porque
alguien en la casa o alrededor no es de su agrado: se dice en
este caso que el nifio es «odioso». O puede ser que el nifio
«es antojado»: el nifio puede decidir que todavia no es hora
de nacer porque sufre de un antojo no satisfecho, un deseo
no realizado que la familia tiene que satisfacer. El antojo, o
tushunanai en quechua ancashino, es causado por algo que
la madre quizo pero no pudo tener y que desgraciadamente no
recuerda. Puede ser que la cosa deseada fue vista en realidad
0 en un suefio. La madre, por lo tanto, tiene que hacer de todo
para acordarse de la cosa deseada, toda la familia se moviliza
para que la mama se acuerde. Le llevan una multitud de varias
comidas en busca de lo correcto y se le hace tomar, también
para calmar los dolores, una infusidon de mufia y jora. Sin
embargo, estas yerbas van a calmar el dolor sélo si el retraso
doliente es el antojo, de otra manera los dolores continuaran.
Los dolores causados por el antojo engafan porque la madre
los siente parecidos a los del preparto, como si faltara poco
para el momento de parir, después se entiende que el momento
no es apto porque los dolores son causados por el antojo,




el tushunanai. Si se logra encontrar la comida que la madre
deseaba, los dolores se calman.

Es la comadrona quien lava la boca del nifio para que no se
asfixie y, por lo tanto, es ella quien lo alzara por vez primera,
solo ella puede hacer esto. Generalmente se usa para lavar el
nifio agua con hojas de San Pablo, llamadas también hierba
santa, porque tienen una accion calmante y refrescante sobre
el cuerpo del recién nacido. Después es lavado y pesado, si es
varén recibira en las manos la rakua para simbolizar que sera
el instrumento de trabajo de su futuro. De la misma manera,
si es una nifia, se le daran las vaijillas para cocinar o husos
para tejer. El sexo del nifio ya se sabe antes del nacimiento
escuchando la mufieca: si el paso de la sangre es fluido sera
una nifia; si en cambio en el fluir de la sangre se encuentran
«granulos», sera un nifio. Esto se puede entender también en
la forma del vientre de la madre: ensanchada alrededor de la
cintura es nifia y si posee la forma de punta sera nifio.

En los dias que siguen al parto, los vecinos llevan comida y
regalos para festejar al recién nacido; especialmente si se
trata del primer hijo. También la partera cuida a la madre,
llevandole sopas calientes y un apreciada mazamorra de trigo.
El postparto es un periodo particular para la mujer. El puerperio
es considerado un periodo donde se pueden presentar
infecciones y donde la mujer arriesga la vida, por esto la madre
recibira una atencién particular en el periodo inmediatamente
sucesivo al parto y tendra que seguir ella misma particulares
atenciones dirigidas para su cuerpo. La puérpera durante
las seis o siete semanas que siguen al parto no debe hacer
muchos esfuerzos, no tiene que haber contacto con el agua
fria y tiene que mantener una dieta que no contenga comidas
frias 0 muy calientes. Se usan unos vendajes en la cintura
para que pueda exponerse al aire y para que el utero vuelva
a su posicién y el cuerpo a la normalidad. Ademas, tiene que
alimentarse con comida muy nutritiva como sopa de gallina o
carne, o huevos. Dichas semanas son consideradas como un
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periodo de riesgo durante el cual la madre tiene que retomarse
del esfuerzo hecho en el parto. Se piensa que tiene que
expulsar de manera correcta la sangre y que las caderas deben
regresar a su posicion porque se «abrieron» durante el parto.
Generalmente, la partera visita a la mujer algunos dias después
para controlar su estado de salud y prevenir complicaciones.
Si la puérpera vive lejos, la partera no la visitara, o de manera
contraria pasara algunos dias enteros antes en la casa de la
mujer esperando el parto, y también después.

La placenta es considerada el érgano que mantiene vivo al
nifo adentro del Utero. Se considera, por lo tanto, como un
«pedazo de su propia carne» y su poder sobre la madre y el
nifo sigue también después del parto; por lo tanto, tiene que
ser manejada adecuadamente sino podria causar problemas
a la salud de la madre y del nifio. Por lo tanto, la placenta y el
corddn umbilical seran enterrados, puestos bajo tierra juntos
para evitar que sean comidos por los animales. Por eso se
prefiere muchas veces un lugar cerca de la casa, el patio,
por ejemplo, donde la tierra esta mas batida y mas dura, pero
también puede ser lejos de la casa o bajo un arbol. De todos
modos, en un lugar que no sea alcanzable por los animales,
porque seria un sacrilegio que la placenta, en cuanto parte
del cuerpo humano, sea encontrada y arruinada. Siempre, en
cuanto parte del cuerpo humano, no puede ni tampoco ser
quemada. Donde se han enterrado el cordén y la placenta se
dibuja una cruz hecha con sal, acompafiando los gestos con
oraciones. La cruz de sal mantiene alejados a los rayos v,
por lo tanto, el corddn y la placenta no corren el riesgo de ser
golpeados ya que esto podria causar dolor a la madre o al nifio.

«Se entierra el cordén y la placenta por respeto. Se entierran para
que no vengan comidos o arruinados por los animales y también
porque somos tierra y volveremos tierra, como esta escrito en la
Biblia. [...] El hombre no puede ser comido y no puede ser quemado
porque el fuego es infierno y porque es mal, no se puede cocer la




carne del hombre como si fuera carne cualquiera.»
(Marcelina, Acopalca, 2004).

«Se entierra el corddn y la placenta para hacer un regalo a la
tierra» (Alejandra, Acolpalca, 2004).

En el caso de que la madre no quiera tener mas hijos, entonces
la placenta sera enterrada en una encrucijada del desierto,
un lugar donde pase la gente, para que de esta manera sea
pisada por las personas.

Después de ser lavado, el nifio es vestido y vendado con
una faja desde la espalda hasta los pies, para hacer que los
huesos crezcan y sean fuertes, pero sobretodo para que la
faja lo tenga parado de manera que pueda dormir tranquilo,
asi también para permitir a la madre poder cargarlo sobre las
espaldas en la manta, mientras cumple sus tareas cotidianas.
Asi vendado sera luego cubierto. Después de dos o tres dias,
especialmente si siguiera llorando, el bebé recibira el Agua
de Julio, llamada también Agua de Socorro u Oleo Santo.
Una catequista ira a la casa de la puérpera y hara algo simil
a un primer bautismo al bebé: reunida la familia, el catequista
presentara sus deberes a la madrina y al padrino del recién
nacido, rezando signara en la frente del nifio una pequefa cruz
con el aceite bendecido, dandole el nombre elegido. A este
primer bautismo en casa sigue otro en la iglesia, coincidente
con el primer corte de pelo, se trata de cortar el pelo del nifio
mechon por mechoén y es hecho por los participantes a la
ceremonia: parientes, amigos, vecinos. Cada participante corta
un mechon de pelo y dice con voz alta o que regald al nifio
o a la nifia. El regalo mas importante y mas prestigioso sera
el de la madrina del parto y, por este motivo, este segundo
bautismo se cumplira sélo cuando la madrina tenga la plata
necesaria para comprar el regalo al nifio, el cual consistira en
una vaca, un cerdo u ovejas o nada menos que en un terreno,
esto varia segun las posibilidades econémicas de la madrina.
Pueden pasar varios afios antes que sea posible hacer el corte
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de pelo pues la familia para evitar la incomodidad de una gran
melena y la poca masculinidad asociada al cabello largo, se
lo corta dejando un pequefio mechoén llamado uarca, como
recordatorio de que el chico todavia tiene que recibir el corte
de pelo y recoger su regalo. Este mechdn puede quedar por
afos en la cabeza del chico.

La partera

En la sierra hay muchas mujeres parteras pero también hay
muchos parteros hombres. El trabajo de la comadrona no es
una prerrogativa de las mujeres pero es una actividad hecha,
sea en menor numero, también por muchos hombres. El corte
del cordén umbilical determina el establecimiento de fuertes
vinculos entre la madre y la comadrona, y muchas veces
sucede que esta ultima cure a la puérpera por varios dias,
haciéndose cargo de su alimentacién, de lavar sus ropas,
asi como las del nifio. La partera es llamada comadre, es la
persona quien cuido de la mujery, por esto, merecera el respeto
de la familia y, particularmente, del recién nacido cuando sea
grande. La comadrona se convierte en parte de la familia. El
nifo que crece tendra que tener absoluto respeto por aquella
que fue su comadrona. La llamara «madrina» o «mama» en
tono mas confidencial, pero nunca podra contradecirla o faltarle
al respecto, debiendo considerarla como una segunda madre
que se ocupo de hacerlo nacer y de curarlo. «Ser madrina
significa respeto entre comadrona y familiares del recién
nacido» (Brigida, Olayan, 2004). Muchas veces la madrina de
nacimiento sera también la madrina del bautismo del nifio, pero
esto es fruto de la decisién de los padres: si hay un vinculo
afectivo entre la mujer y la familia, y si ésta piensa que ella tiene
un buen «trato interior» (Marcelina, Acopalca, 2004), entonces
la madrina del parto tendra el honor y la responsabilidad de
ser la madrina del bautismo. Igualmente vale para la madrina
del casamiento: muchas veces es la comadrona de uno de
los esposos. Generalmente, las comadronas tradicionales




aprenden su oficio de los familiares: la madre, la abuela o el
padre; u otra comadrona. La forma de transmision del oficio
es oral y el saber se cumple a través de la observacion y de
la practica. «Se aprende mirando y haciendo...» (Brigida,
Olayan, 2004).

El saber que se transmite es la practica, la concepcién y las
técnicas que corresponden a la manera tradicional de asistir a
los partos, caracterizado por la asistencia en la casa de la mujer
que tiene que parir, el uso de remedios caseros especificos
para los distintos momentos del parto, la posicion en la cual
la mujer se siente mas comoda para parir y la presencia
de familiares cerca. Todas las mujeres que han tenido hijos
consiguen parte de este saber, lo que en muchos casos las
ponen en condiciones de ayudar a otras mujeres a parir en caso
de emergencias. Lo que conduce a una mujer a aprender las
técnicas del parto, en primer lugar, es la curiosidad, la cual las
lleva a observar, a ayudar, a seguir a la partera en su trabajo,
ya desde joven edad, almacenando asi informaciones, técnicas
especificas y secretos para la resolucién de problemas. Este
saber se actualiza cuando lo pide la situacion y permite a la
partera poder arriesgarse al tratar un parto. Es, entonces, la
emergencia de un momento que hace iniciar a la novicia en el
trabajo de partera. Muchas de ellas aprendieron el trabajo a
través de la propia experiencia de parto, que permite compartir
y comprender mejor lo que la mujer, al parir, siente en una
determinada situacion y poderla ayudar de manera correcta.
Pero seria un error considerar lo de la partera un simple trabajo.
Muchas de ellas lo consideran como un regalo de Dios y se
sienten guiadas por un poder divino. Muchas piensan que no
se deviene parteras simplemente dicidiendo que se hace y
aprende, sino que es un regalo de Dios, una dote que se tiene
desde que se nace y que para alguien es suficiente, sin tener
que aprender de las comadronas mas expertas. «Diosito le dio
la idea» (Erminia, Yacya, 2004).

Este sentimiento es compartido por muchos de los curadores
tradicionales (parteros, curanderos, espiritistas), que tienen
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la intima conviccién de ser designados por una fuerza
trascendente o divina para ejecutar su propio oficio y funcion
dentro de la comunidad (véase Rossi en este volumen).
En muchos casos se manifiesta con una llamada (en un
suefio o en una vision), a través de alguna sefal fisica (un
defecto congénito, una grave enfermedad, etc.) o alguna otra
experiencia particular (haber sobrevivido a una calamidad o
a una epidemia, por ejemplo). O simplemente se siente ser
intimamente un objeto de la mano divina. En el caso especifico
de las parteras, se dice que son «las designadas para recibir
la vida» (Erminia, Yacya, 2004).

Normalmente, las parteras son pagadas por el trabajo que
hacen, pero muchas no aceptan compenso y para ellas queda
el placer de haber ayudado a una persona en su sufrimiento.
Se tomara, por lo tanto, cura de la persona y también de la
nueva vida recién llegada sin esperar recompensas como Si
fuera un regalo recibido por Dios. Muchos otros ven como
figura de referencia a San Bartolomé, protector de los parteros
y partero él mismo. Los parteros que se refieren a él se sienten
sus catequistas y lo invocan durante los partos, por esto no
tendran incidentes porque San Bartolomé vigila sus trabajos.

«San Bartolomé es partero y yo soy su catequista, su fiscal y él
seguramente me ayuda, por esto ningun nifio nunca me escapé
de las manos» (Amancio, Acopalca, 2004).

Sin embargo, no todas las comadronas son iguales, no todas
tienen las mismas capacidades y no todas se pueden ocupar
de un parto de manera correcta y sin correr algun riesgo. Hay
muchas comadronas que se improvisan como tales y que
utilizan métodos no compartidos por la mayoria. El sistema de
hacer tomar alcohol a las gestantes para aliviar el dolor, por
ejemplo, es una practica en uso pero muy peligrosa, en cuanto
tomar alcohol altera el latido cardiaco y, de esta manera, no se
puede entender el momento exacto en el cual la gestante esta




lista para parir. Ademas, en vez de dar fuerza a la mujer, la
privara de ésta, no permitiéndole empujar de manera correcta.

Parir en casa y parir en el hospital

Hoy la politica sanitaria peruana, en colaboracién con ONGs
nacionales, apunta a la educacién de las mujeres en el ambito
de la nutricion y la higiene, intentando desanimar el parto en
casa e invitando a las mujeres a ir al hospital. También se
intenta acercarse mas a las realidades mas lejanas desde los
centros sanitarios con el trabajo de las obstétricas a domicilio y
colaborando con las comadronas tradicionales, ensefandoles
las principales normas higiénicas que se tienen que seguir
durante el parto, para evitar infecciones y contagios. Pero son
muchas las mujeres que prefieren la cama de casa para parir,
porque el distinto tratamiento que reciben y el ambiente, las
aleja del hospital, principalmente, por una diferencia cultural ala
cual todavia no se sienten cercanas. En primer lugar, el control
de rutina de la parturienta implica que se tenga que desnudar,
lavar y recibir un control ginecoldgico, cosa que no pasa con
la comadrona tradicional y que no es vista de manera positiva
por las pacientes, considerando la extrema discrecion que las
caracteriza debido a la costumbre de curarse solas. Ademas,
a esto se suma la verguenza de ser visitadas en un ambiente
desconocido, con la presencia de personas desconocidas.
La costumbre de curarse con infusiones de yerbas y comidas
calientes constituye una particular cura de la parturienta que
en el hospital no recibe, asi como el calor y la atencidn de los
familiares que nunca la dejan sola. A todo esto se suma la
falta de dinero que no permite, aunque fuera una intencion,
ir al hospital. Muchas veces es la distancia de los hospitales
a las comunidades, el principal obstaculo de las madres que
quieren ir al hospital.

Son muchas las motivaciones que hacen preferir el parto en
casa, el motivo principal esta probablemente relacionado al
ambiente familiar, el calor y la atencién recibida que hacen que
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sea mas soportable el esfuerzo fisico. La distancia que separa
las casas de las parturientes en las pequefias comunidades
de los hospitales en las zonas ciudadanas, no es solamente
una distancia fisica, de kildbmetros, es sobretodo una distancia
cultural (véase Ciccacci en este voumen). Grandes diferencias
dividen los dos mundos. La presencia de dos mundos lejanos
pero casi paralelos es algo que se experimenta todos los dias
en el territorio de Huari, en muchos problemas cotidianos que
las familias campesinas de las comunidades circunstantes
deben enfrentar. El problema del embarazo precoz, del
abandono de las madres y de la desnutricion de los nifios son,
en realidad, problemas causados por diferentes factores, pero
que encuentran algunos aspectos comunes.

La mayor difusion de la televisidn y el reciente acercamiento a
las telecomunicaciones como Internet, de manera mas difusa
desde hace tres o cuatro afios, han generado un improvisado
cambio en las costumbres de los chicos de la sierra de Ancash.
El deseo de acercarse a nuevas libertades y estilos de vida
conocidos por una pantalla lleva cambios inesperados. El
tema de la sexualidad, que por ejemplo, en el ambito familiar,
comunitario y religioso se mantiene intocable, pasa a ser de
facil disponibilidad a través de Internet, y hoy se piensa que
falta la prevencién y la educacién de las familias, y de parte
de las familias hacia los chicos, y como consecuencia surge
el problema de los embarazos indeseados y abandono de
las madres. El problema de las mujeres abandonadas por
los maridos, quienes se quedan solas con los hijos, es un
problema siempre mas frecuente, también, en la zona de
Huari. La pérdida de cohesion con el resto de la comunidad
hace que ésta no se haga cargo de la madre sola. Esto la
obliga, por necesidad econdmica, a volver a la familia de
origen provocando un cambio en el equilibrio de la familia
misma. En estos casos se habla de familia extensa: donde
varias hermanas se encuentran de vuelta en casa del padre
con los respectivos hijos que crecen juntos y vienen criados
sin particulares distinciones de descendencia, los abuelos




llegan casi a ser padres que se hacen cargo, no solo del
aspecto econdémico, sino también de la educacion de sus
propios nietos. Las madres buscan un trabajo retribuido fuera
de la casa, que las aleja aun mas, fisica y espiritualmente,
de los hijos. La familia, de esta manera, se convierte en una
familia ampliada con una estructura distinta y econémicamente
sostenida por una sola persona, el abuelo, que se hace cargo
también de los nietos y de las hijas. Por lo tanto, internamente
cambian las dinamicas familiares: la figura masculina es Unica
y las mujeres tienen que compensar con su trabajo la falta del
marido. Por lo tanto, para dar un mayor aporte al trabajo, los
nifos seran acercados de manera muy precoz a los trabajos
agricolas, con un consiguiente alejamiento de la escuela. La
consecuencia es una menor produccion agricola, que lleva a
una mayor pobreza y a minorizar la disponibilidad de bienes de
segunda necesidad, por la imposibilidad de vender el superplus
al mercado. La disgregacion de la familia testimonia también la
rotura de las tramas sociales tradicionales. Las mujeres solas
con hijos, abandonadas por el marido y no casadas, son mal
vistas por la comunidad y la tendencia general es aislarlas y
evitarlas, aunque las madres solteras sean muy numerosas.
Cambian las relaciones dentro de la familia y también entre la
comunidad. La asimilacion de nuevos estilos de vida sucede
de manera incompleta e incoherente: las jovenes mujeres no
conocen los métodos anticonceptivos y dentro de la familia
esto sigue siendo un tabu. Conocimientos incompletos y
nuevas libertades hacen que hoy sean muchas las madres
adolescentes. Las palabras de las promotoras de salud se
revelan lejanas a los resultados obtenidos, sobretodo porque
estos coloquios se hacen principalmente con las mujeres, y
dificilmente los hombres participan. Por lo tanto, no se da la
suficiente importancia a la educacion sexual y consecuente
planificacion familiar, las bases sobre las cuales intentan
apoyar estos planes para la mayoria no existen y son ajenas
a la realidad contingente.
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La falta de conocimiento de sus derechos y de las diferentes
posibilidades, en término de relaciones de género, produce
también una aceptacion por parte de las mujeres del maltrato
sexual. La violencia de género es aceptada socialmente y es
una manifestacion de la forma como se hallan estructuradas
las relaciones entre hombres y mujeres en las comunidades
rurales. Estas relaciones reproducen la desvalorizacién actual
de lo femenino, perpetdan la subordinacién de la mujer. La
familia, verdaderamente, para una mujer que vive en el maltrato,
es un espacio social donde se evidencian relaciones de poder.
Ella, en estos casos, se coloca en una situacion cotidiana de
sufrimiento y discriminacion. Esto afecta seriamente su salud
fisica y mental. El maltrato que ejerce el hombre contra la mujer
expresa una dimension de la desigualdad en las relaciones de
pareja y representa una exacerbacion de las caracteristicas
atribuidas a la feminidad (sumisién, obediencia, sacrificio) y la
masculinidad (agresividad, ejercicio prepotente del poder, uso
de la fuerza y autoritarismo). Esto rinde legitimo confinar a la
mujer sélo al espacio doméstico, negandole oportunidades
para actuar como ciudadana y acceder a una vida social
y comunal que le permita desarrollar sus capacidades. A
través de un conjunto de acciones punitivas, ella ve recortada
las posibilidades y el derecho a tener una vida social en
la comunidad y ve su participacién en la vida comunitaria
como una trasgresion. Por lo tanto, los episodios de violencia
excluyen profundamente a la mujer de la vida social.

Las consecuencias son que los maltratos afectan la autoestima
de la mujer, hacen que se sienta muy vulnerable y tenga
sentimientos de inseguridad. Las mujeres, a veces, aceptan
las relaciones sexuales solo para satisfaccion del varon y, en
contra de su voluntad, como una estrategia para impedir las
relaciones violentas de la pareja. Eso, frecuentemente, acarrea
embarazos no deseados y afecciones vaginales. Esta legitima
aspiracion a ejercer uno de sus derechos reproductivos entra
frecuentemente en seria contradiccién con la actitud del marido.
La maternidad y el embarazo son considerados como el estado




natural de la mujer y, por eso, se rechaza la posibilidad de
que ella haga uso de métodos anticonceptivos. La mujer tiene
expropiado al cuidado de su cuerpo y el derecho a decidir. El
escaso poder que tiene en el entorno social aparece como
un elemento que limita su capacidad para decidir. Los celos
también aparecen como causa negativa de los esposos a que
la mujer use métodos anticonceptivos (Reprosalud, 2000).

Por todo eso ONGs y promotoras de salud (como aquel de
ReproSalud) (véase Ingar en este volumen) trabajan para
que la mujer sea capaz de fortalecer su autoestima para asi
poder salir del espiral de violencia que la esta destruyendo
como persona: el hablar de sus experiencias ha sido un motivo
para expresar sus sentimientos y compartir con otras mujeres
vivencias similares para sentirse unidas y apoyarse en el grupo.

En las areas rurales es mas facil construir redes comunitarias
que puedan servir de apoyo a las victimas de maltrato, por
€s0 se organizan grupos de auto-mutuo ayuda que le permiten
tomar conciencia de su propia situacion en el preciso intento de
transferir el problema desde el ambito doméstico a lo comunal
y comunitario.

El riesgo de los observadores externos es aquel que considera
y clasifica estos episodios como caracteristicas culturales.
Sabemos que la vida cultural de un pueblo pasa por muchos
cambios en la historia. No se puede por eso justificar estos
episodios cotidianos como expresion cultural, sino como
evolucion de varias dinamicas de cambio social, tal vez rapido y
de improviso, donde las tradiciones son perdidas y los vinculos
familiares no son estables y donde la pobreza (sabemos ahora
de donde se genera) es la unica fuerza que decide el devenir
de la vida de las comunidades.

La importancia de la fertilidad para la vida misma, por lo tanto,
continua siendo fundamento de todas las acciones del hombre.
La mujer, hoy en dia participa con un vertiginoso cambio que
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la engloba. Su vida, su posicién, la relacion con quien esta
alrededor, su figura, la concepcion que hoy tenemos de ella,
se aleja siempre mas de la visién casi sagrada del mundo
andino que la identificaba, en época prehispanica, con la misma
vida, le atribuia una posicién importante en los regalos que la
tierra concedia. La mujer, hoy, es tomada siempre con menos
consideracion, una figura casi al margen de las comunidades.
La comunidad pierde la cohesién que tuvo en un tiempo y
la mujer, muchas veces sola, tiene que enfrentar grandes
problemas, como la dificil tarea de criar a los hijos y encontrar
la comida necesaria para hacerlos crecer. Sera que la misma
«modernizaciony, si asi la queremos llamar refiriéndonos a la
modernizacion tecnoldgica que en nuestros paises veneramos,
sea ese tipo de «modernizacién excluyente» que decide
libremente a quién excluir y a quién implicar de los beneficios
que lleva.

Através del analisis de la figura femenina en Huari se ve cémo
la mujer, simbolo sacro de creadora de vida, distribuidora
de recursos, guardiana de los principios tan fundamentales
como la reciprocidad y la redistribucion, y por eso fuente de
salud comunitaria, es también marginada, no valorizada y no
sostenida en su rol principal de madre, curadora y mujer. Hoy,
ella constituye el anillo mas débil de su sociedad vy, lejos de
ser sacralizada, su figura es mayormente expresion evidente
de la pobreza y del degrado de los vinculos sociales.

Notas

" El procedimiento que permite dividir el grano de trigo desde el
cascabillo utilizando la accién natural del viento: se toma un montén de
trigo anteriormente pisado por caballos en la trilla, la primera fase del
procedimiento para la conservacion del trigo que sigue a la cosecha, y se lo
hace caer despacito al piso haciendo que el viento separe la parte liviana,
el descarte, del trigo bueno, mas pesado, repitiendo la operacién hasta que
todo el trigo esté limpio.
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Perfiles de la medicina tradicional:
La figura del curandero en Huari

Simona Rossi

La intencién de este estudio es delinear la figura de
distintos representantes de la medicina tradicional, con un
apunte especifico sobre la figura del curandero, a través
de sus variadas facetas que se definen desde la diversidad
sociocultural de estos actores.

La base de este trabajo sera partir de los cuentos y palabras
que ellos mismos me regalaron en sus momentos cotidianos
en los cuales participé. Intentaré mostrar cémo el término
curandero, si bien encierra distintas variaciones, al mismo
tiempo comparte algunos aspectos y elementos en comun.
El trabajo de campo fue desarrollado en los meses de julio y
agosto del 2004 en la ciudad de Huari y en las comunidades
rurales de Acopalca y Conin.

Este trabajo quiere acercarse a la esfera de la medicina
tradicional que, si bien por un lado ha sido frecuentemente
desentrafiado por parte de muchos antropélogos; por el otro,
se presenta tan complejo y ambiguo en términos de traduccion
de conceptos y de estudios en la materia. Por esta razén, la




intencion principal del trabajo de campo fue estudiar y trazar la
figura del curandero y de las mil facetas que surgen desde la
diversidad sociocultural de cada persona que ejerce el oficio,
a través de sus cuentos y palabras, evidenciando como el
concepto de ser curandero abarca tantas variaciones asi como
comparte algunos aspectos en comun de la cultura tradicional.
Este proyecto necesita un proceso de relatar historias o, mejor
dicho, describir personas con las cuales mostrar algunas figuras
que son parte de la sociedad huarina y no sélo constantemente
reimaginadas y reproducidas.

La medicina tradicional

Las raices de la medicina tradicional en la cultura andina
son una combinacion de conceptos, usos y costumbres de
distintas culturas. Los caracteres mas evidente son los de
la cultura nativa y la espafiola, a las cuales se afiadieron las
contribuciones africanas y china (estas ultimas dos intervinieron
gracias al trafico de esclavos).

En el antiguo Peru, la medicina estaba estrictamente conectada
con la magia y, a su vez, también las artes curativas con los
ritos religiosos, los cuales eran un conjunto de politeismo y
animismo donde la salud y las enfermedades representaban
la expresion de la voluntad de los espiritus y de los dioses
(Cabieses, 1993). Los sacerdotes, jerarquia compleja y muy
importante, practicaban la cirugia, a menudo ayudados por
los adivinos. El rol complejo de esta casta religiosa se debia
a la interpretacion de la salud y de la enfermedad como la
proyeccion de la voluntad de los espiritus y de los dioses.
Existian distintos actores: los «ccamasca» (curanderos), los
«sonccoyoc» (los que curan con el corazon), los «allcos»
que llamaban a los dioses y los espiritus con ritmos magicos,
con tambores manchados de sangre de cuy; los «moscoc»
(los sofadores) que durmiendo arriba de la indumentaria
de la persona que necesitaba su ayuda podian adivinar las
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enfermedades, los «cuyricuc» (los hechiceros) que curaban
todo a través del sacrificio del cuy. Todas estas distintas figuras,
junto a muchas mas, formaban la medicina andina, ofreciendo
para cada problema un especialista distinto (Cabieses, 1993).

La cosmogonia andina prehispanica parece modelada en el
ambiente natural. La armonia entre el hombre y su ambiente,
entre el hombre, los dioses y los espiritus, es elemento basico
para mantener la salud humana. Una relacién dafiada entre el
hombre y su ambiente puede provocar una enfermedad. En el
diagndstico de los curadores tradicionales se pone a un mismo
nivel el cuerpo y el alma del paciente. De hecho la relacion es
fuerte ya que ambos pertenecen al mismo mundoy a la misma
cultura y consecuentemente la comunicacién es mucho mas
sencilla (Saravia, 1985).

El paisaje resulta fundamental en la vida de un hombre,
deviene en un elemento vivo con el cual se comunica, se le
ofrece el maximo respeto para la obtencion de su benevolencia
y la satisfaccién de sus necesidades cotidianas para la
sobrevivencia. El ambiente natural, cerros, lagunas, adras
representan lugares de origen del hombre, responsables de la
produccién agricola, de la salud del hombre y de los animales,
y también lugares de produccion de las plantas medicinales
(Saravia, 1985). Para respetar esos lugares sagrados se hacen
ofrendas, regalos, se siguen ciertas reglas para acercarse a
algunos espacios, y no molestar a los antepasados’.

Estas relaciones han sido resignificadas con la llegada de
los espafioles a través de la politica de las reducciones,
los desalojos de las poblaciones indigenas desde los
lugares de origen hacia nuevos pueblos construidos bajo
el modelo espafol. A través de la construccion de edificios
y la planificacién del espacio, los espafoles imprimieron el
ambiente natural con la simbologia cristiana y el plan urbano
devino en una manifestacion visual del orden divino catdlico.
Los espanfoles se dieron cuenta de la importancia fundamental




del vinculo entre el hombre americano y su territorio, asi que el
espacio fisico fue manejado como un texto en el cual reinscribir
la cultura, en el cual imprimir los fundamentos de la cultura
espafnola y cristiana. La definicién del espacio devino en un
medio para la conversion de los indios a la religion catdlica, a
las leyes y a la historia de Espafa (Venturoli, 2002).

También en el ambito de la medicina, las practicas curativas han
sido modificadas y reconstruidas a la luz de la cristianizacion
de los lugares sagrados. Con la Conquista, las practicas
autoctonas se han enriquecido con elementos pertenecientes a
la cultura catélica y espafiola. Aun hoy en cada ritual andino se
muestra imbricada la tradicion autéctona con la vision catdlica
del mundo. De la unién de estas dos realidades culturales
nace la experiencia moderna, constantemente reelaborada en
el intento de comprender ciertas situaciones y legitimar otras.
Partes de la cultura nativa y de la catdlica se van transformando
segun las nuevas experiencias.

En Peru llegaron reliquias de santos, amuletos, talismanes,
piedras preciosas, hadas, duendes, brujas, el concepto de
posesion diabdlica, el lenguaje de los suefios y las cartas.
La medicina incaica fue subordinada a la espafola. A nivel
rural, los meédicos indigenas adoptaron la religion catdlica,
que fue por mucho tiempo sélo una mascara. De hecho, se
seguia adorando al Sol, que se trasfiguraba en el Cristo, a
la Luna o a la Pachamama que se volvia la Virgen Maria, y
muchas mas divinidades que fueron adoradas a través de los
santos. Un sincretismo presente desde el siglo XVI (Cabieses,
1993). La cultura africana tuvo poco éxito en el Peru andino,
distintamente a otros paises como los del Caribe y Brasil.
La medicina de las poblaciones africanas fue muchas veces
confundida y relacionada con la «magia negra», como por
ejemplo el vudu (ritos que presuponen el movimiento de un
deseo malo a la mufieca que encarna a la victima). La cultura
de los esclavos negros no tuvo mucha difusion también por
causas geoclimaticas, de hecho los africanos toleraban mal
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el clima de altura. Con la abolicion de la esclavitud faltaron
muchos trabajadores, que fueron reemplazados con una
multitud de trabajadores chinos mediante contratos crueles
que se acercaban a los niveles de los esclavos. Entre ellos
habia muchos médicos y curanderos orientales que reforzaron
y renovaron el conocimiento sobre las plantas medicinales?.

Paulina y el pasar del cuy

Paulina es una de las hijas de la curandera mas conocidas en
la zona, vive en la comunidad de San Bartolomé de Acopalca,
a cuarenta minutos caminando de Huari, y tiene sesenta afos.
Paulina vive en una comunidad que fue reconocida como
comunidad campesina en el afo 1958 pero desde su fecha de
fundacién espafola, en 1562, fue construida y conocida como
obraje. Desde entonces hasta estos dias este obraje es un
centro de produccién de ceramica y textiles junto con el trabajo
de la tierra. Desde época colonial, la comunidad ha mantenido
su autonomia y su propiedad de la tierra con el derecho a su
explotacion. La tierra y su productividad es la primera regla de
esta comunidad, donde la venta o el intercambio de chacra
estan permitidos entre los comuneros. Todo esto tipo de
operaciones (tenencia, gestion, explotacion de la tierra, etc.)
estan administrados por la Junta Directiva de la comunidad.

Lo que destaca es como Acopalca no ha tenido muchos
cambios en el sistema econdmico desarrollado anteriormente
(una produccion agricola de subsistencia organizado a
través de los trabajos colectivos sobre terrenos de propiedad
comunal) y que se ha abierto un poco gracias al intercambio
de productos.

Adentro de este panorama se inserta y vive Paulina que se
dedica a las curaciones y al trabajo de la tierra. En muchas
ocasiones, las entrevistas fueron durante sus tareas cotidianas
en el campo. Su estatus en la comunidad esta bien remarcado




por una puerta pintada de negro (la unica). Ella es, sobretodo
en Huari, muy conocida, en particular modo, por ser la hija de
una curandera muy famosa.

Paulina tiene una razén muy clara para ser una curandera:
«mi madre me ha ensefado sobretodo para ganar dinero»
(Paulina, 2004, Acopalca). Parece evidente que la eleccién de
ser curandera ha nacido desde una necesidad de ejercer una
profesién, aunque esto no pone en discusion su preparacion
y sus conocimientos, pero hace reflexionar sobre el por
qué ninguno de sus cuatro hijo/as haya seguido su camino.
Solamente la nieta de 11 afos, Julia, pide a la abuela que le
ensefie «a ser curandera», es mas, ya ha decidido que quiere
devenir un doctor, decision tomada por la familia con gran
orgullo.

A veces, los doctores del hospital mandan a las curanderas
algunos pacientes que tienen enfermedades que ellos no
saben curar. Esto ocurre sobretodo con la enfermedad del
susto®. Esta enfermedad se manifiesta en el momento que
una persona, cayendo al piso o encontrando un animal, o
visitando un lugar sagrado (residencia de los antepasados)
sin las debidas precauciones, se asusta, y en aquel momento
la persona pierde su alma, robada por la tierra, por un animal
0 por un antepasado. Las sintomas del paciente asustado
se modifican de curandera a curandera (cada uno tiene su
propia tradicién de ensenanza) aunque los aspectos en comun
son el adelgazamiento y el cuerpo que se vuelve amarillo,
especialmente la cara.

La practica mas comun para la cura del susto es «pasar el
cuy». Lo que necesita de un proceso muy largo y también
costoso, pues hay que comprar varios objetos (las hojas de
coca, el cuy, los cigarrillos y una gaseosa). Esta practica consta
de varias etapas, siendo la primera la lectura de las hojas
de coca para controlar el estado de salud del paciente, para
cuantificar la gravedad del malestar: si a través de las hojas la
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curandera ve una enfermedad grave que no es capaz de curar
puede decidir de no seguir adelante y aconseja al paciente de
consultar a un doctor*. Paulina toma un poco de hojas y le pone
adentro el billete de 10 soles (el costo de la lectura). Durante
toda la practica habla y reza en espafiol, para que yo pueda
comprender, cierra las manos, me hace soplar dos veces y
empieza a invocar la moneda peruana preguntandole por mi
estado de salud. Cuando abre y lee las hojas, situa el susto
en dos lugares: el pie y la parte derecha de la barriga. Con la
segunda lectura se obtiene la respuesta del pasar del cuy, en
mi caso las dos lecturas tienen éxito positivo. Para el pasar del
cuy nos mudamos al patio de su casa en un espacio abierto.
En este momento me doy cuenta que estamos rodeados por
muchos cerros, y que siete de éstos son los cerros con los
cuales Paulina se relaciona para curar.

Las montafias revisten un rol fundamental, son ellos que dan
la fuerza, la capacidad y los poderes sobrenaturales a cada
curandero/a ayudandolo/a durante su curacion. Esta relacion se
establece a través de un verdadero dialogo entre el curandero/a
y algunos cerros, puesto en acto con las ofrendas de cigarrillos,
alcohol, gaseosas, golosinas, hechas conjuntamente con la
masticacion de las hojas de coca; todos pasajes esenciales
para las curaciones.

El pasar del huevo es la etapa siguiente y tiene como fin detectar
otra clase de susto y su lugar. Paulina empieza poniendo una
cruz en el cuello y mientras sigue rezando en castellano,
me pasa el huevo en todo el cuerpo. En el momento de las
oraciones Paulina estd muy concentrada como si estuviese
buscando el apoyo de sus creencias (catdlica y autdctona) para
el fin positivo de la cura. Después rompe el huevo adentro de
un vaso de agua pura y girandolo en circulo lee un susto del
mar, un susto provocado por el agua®.

La misma metodologia es utilizada para pasar el alumbre, que
después se pone a cocer debajo de la ceniza del fuego. A su
vez fue muy significativo constatar como estas practicas estan




completamente realizadas dentro de contextos cotidianos;
por ejemplo, en toda la duracién de la cura, la hija de Paulina
seguia cocinando y limpiando la casa.

Me muestra un pequefio envase de calabaza llamado «puru».
El «puru» contiene la cal y representa el intermediario entre
el hombre y los cerros, dirigidos hacia los cerros ayuda al
buen éxito de la curacion. «Muchas personas no conocen la
importancia del puru, tampoco las que chaqchan» (Paulina,
Acopalca, 2004). Este objeto es muy usado por los hombres
para llevar cal cuando quieren masticar las hojas de coca. La
calabacita que lo forma es chiquita y casi siempre esta puesta
al cuello. Paulina me pasa algunas hojas y cal para «chagchary,
toma el «puruy, lo agita hacia los cerros y después hacia mi
cuerpo. Toma un cigarro, mientras seguimos masticando y
ahadiendo de vez en cuando hojas, lo ofrece a los cerros.
Elige el cuy en base al tamafio, «jlos grandes sirven para
cocinar!» (hija de Paulina, Acopalca, 2004), enciende otro
cigarro y empieza a soplarlo sobre el cuerpo del animal,
posteriormente lo hace fumar y le sopla directamente en la
boca. A este punto el cuy esta vivo pero inerme, dormido. Me
sopla el humo en el cuerpo y al mismo tiempo verifica que el
cigarro no se apague repentinamente, que significa la muerte.
El cigarro, para mi felicidad, sigue fumandose y con la ceniza
producida me purifica masticandola. Ahora es el momento de
pasarme el cuy en todo el cuerpo, en este instante el animal
recibira todas mis enfermedades a través del contacto. Aparece
muy evidente cdmo el momento del contacto con los objetos
curadores ocurre en todas las instancias de la curacion.

Después de haber trasferido mis enfermedades y mis érganos
al cuy, se le mata degollandolo para analizar su sangre en una
olla con agua. Este pasaje sirve para averiguar la presencia
del susto, consecuentemente el cuy sera abierto enteramente
y se le analizara cada érgano como si fuesen los mios. Paulina
empieza tomando cada 6rgano, observandolo y analizandolo.
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Me hace un cuadro general de mi situacion meédica. Limpia el
cuy en el agua y lo recompone, después toma algunas hojas
de ortigas y las pone cerca de los pulmones; recoge el interno
gelatinoso de la hoja de sabila y lo coloca siempre adentro
del cuy. Todas estas clases de plantas sirven para curarme de
los malestares que ella habia encontrado en el momento de
la radiografia. El acto de poner estas plantas dentro del cuy
simbolizaba el principio de mi curacion. Por ultimo, enciende otro
cigarro y sopla arriba de mi cuerpo, después lo pone en la boca
del cuy dejandolo apagarse. Como ofrenda a la tierra tomamos
y escupimos la gaseosa, primero a la tierra y después al cuy.
La tierra, la Madre Tierra, es otro de los elementos naturales
divinizado; es el origen del hombre, responsable del proceso
de la produccion agricola y de la subsistencia humana. A la
Tierra y a los cerros se les hacen ofrendas y regalos para que
sigan produciendo. La ultima etapa se dedica a la recoleccion
del alumbre, la piedra puesta debajo de la ceniza, que cocinada
revela dibujos en los cuales la curandera interpreta la cara del
animal que te ha asustado. Esta piedra junta con el cuy seran
enterrados en un lugar lejos de mi persona, para que el alma,
recién reencontrada, pueda quedarse.

Me prepara una bolsa con distintas hierbas, como manzanilla,
romero, rosa blanca, clavel blanco y rojo y me aconseja tomarlas
en infusion juntas con el interno gelatinoso de sabila. Tanto la
primera clase de hierbas como la sabila son indispensables
para curar el susto de tierra.

Conocimientos transmitidos

Paulina cuenta de su madre y dice que curaba con las hierbas
y que «arreglaba» los huesos rotos y la barriga a través
de masajes con grasa de gallina o de chancho. Todos sus
conocimientos derivan de los cuentos de la madre y de su
libro de plantas. Durante el pasar del cuy era muy evidente la
importancia que daba a sus cerros, que la ayudan y la cuidan
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en su trabajo. Igualmente fundamental son las oraciones que
ella reza en toda la curacién, el dialogo entre la cultura catdlica
y la autéctona estd muy presente en todas sus curaciones y
en sus acciones cotidianas.

Segun Paulina, existen distintos tipos de susto que se curan de
manera diversa. El susto de tierra se puede curar con el pasar
del cuy mediante un tratamiento mas minucioso o con clases
de frutas y flores; lo que permanece inmutado es el pasaje
del huevo, del alumbre y de las hojas de coca. La segunda
cura utiliza los siguientes tipos de frutas y flores: maiz negro,
quinoa, azucar blanco (los tres tostados), rosa blanca y rosa,
manzana, durazno, banana, uva, naranja, chirimoya, pepinoy
pera. Todos estos elementos estan puestos sobre una manta,
en la cual el paciente debera ponerse y dormir. Durante la hora
de curacién el enfermo sera girado hacia los cuatros lados
empezando siempre por la derecha. Simultaneamente se fuma
y se chaqgcha coca arriba del cuerpo de la persona, pidiendo
ayuda y apoyo de los cerros con el fin de obtener buen éxito
en la curacion. A esta altura Paulina me explica que el paciente
hace movimientos improvisos con el pie y la mano; si esta muy
grave la pulsacion es muy acelerada. Después de una hora, el
paciente se limpia y se purifica con un bafo llamado de «agua
florida», hecho de frutas y flores de la manta.

El sustfo del agua se contrae cayendo o tropezando en un
rio o en una laguna. Los sintomas son pequefas ampollitas
rellenas de agua presentes en todo el cuerpo. La cura consta
del bafo con agua florida asociadas a aplicaciones de leche
de cabra, de burro y del agua que resulta de hervir las numias
(un tipo de poroto).

El susto de los antepasados se manifiesta a través de «huecos
con pus y agua amarilla que sale del cuerpo» (Paulina, Acopalca,
2004), y se contrae faltando el respeto a los antepasados y
a la gente mayores. Para la cura se utiliza el agua del rio, sin
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embargo, Paulina no me habla respecto a la metodologiay a la
practica usada para esta clase de susto. Me pregunta si en ltalia
hay mucha gente con ampollitas amarillas porque ella sabe que
en otros paises hay «lugares cerrados en los cuales se ponen
todos los viejos donde a veces son matados» (se refiere a los
hogares de ancianos y la eutanasia, de los cuales hablé una
vez con un cura italiano, amigo suyo, que vivia en Huari), y me
pregunta si son los mismos familiares que los llevan. En esta
charla lo que se destacaba era la total desaprobacién hacia
un comportamiento de ese tipo con los mayores. Los abuelos
son los que detienen toda la sabiduria y los conocimientos
mas antiguos, ellos gozan de mucho respeto y consideracion
dentro de la comunidad y de la familia; socialmente su rol es
muy significativo para la transmisioén de las tradiciones y de
las practicas culturales.

Finalmente, me habla del susto del arco iris que se manifiesta
con «barriga grande e hinchada, se respira mal» (Paulina),
ese susto se cura con ceniza pasada en el cuerpo y tomada
con agua; sin embargo, no me explica las condiciones para
contraer esta enfermedad.

Salvador: curandero vendedor ambulante

Salvador es un sefor de cincuenta afios que se define
curandero, naturista y herborista. Mi encuentro con él fue
casual, en una esquina en la calle en la cual él con su familia
tienen una banqueta donde venden varias hierbas, semillas,
piedras, cruces cabalisticas y distintos objetos. El se queda una
semana, diez dias en cada pueblo recorriendo todo el pais. A
traveés de este emblematico personaje me clarifiqué un poco
acerca de las tantas figuras que rodean la medicina tradicional,
especialmente acerca de sus distinciones y especializaciones.
En su clasificacion, el herborista es el que cura con las distintas
hierbas, el naturista es el que cura solamente con elementos
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naturales tales como minerales, el Sol y el agua; mientras el
curandero es aquel que trabaja con distintos objetos como el
alumbre, los animales, las hierbas y el huevo. Ademas de estas
figuras mas comunes, existe lo que se define chaman, que
trabaja con los espiritus (simil al espiritista), y el huesero que
a través de saunas de hierbas y oraciones, hace practicas de
tipo ortopédicas, es un especialista de problemas de fracturas,
contusién y luxaciones, sabe arreglar todos los problemas
referentes al aparato esquelético con masajes y frotaciones
con unguentos y pomadas naturales (Cabieses, 1993). El
chaman, en cambio, quien puede llegar a cualquier tipo de
conocimientos gracias a poderes sobrenaturales derivados
de un don o de la practica de algunas técnicas que pone
en relacion al hombre con los elementos sobrenaturales; su
funcidn es poner en contacto a las personas con las divinidades
para adivinar las enfermedades u otras cosas. Aunque son
consideradas figuras de la magia negra - para Cabieses el
brujo no es necesariamente malo - sus acciones tienen la
finalidad de hacer bien al paciente, devolviendo la maldad a
quien la envié para que le pueda retornar el suefio y el hambre
(Cabieses, 1993). La maldad provoca desvelo, inapetencia,
comportamientos raros, la gente sufre molestias por voces que
oye en la noche y por situaciones imprevistas que se vuelven
negativas. El mal de ojo puede ser causado también por un
sentimiento de envidia.

Todas estas clases de actores recién nombradas pertenecen
y aplican lo que se llama magia blanca, o sea, practicas y
actividades que tienen como objetivo curar a una personay no
hacerle dafo. Por lo que concierne a la magia negra, Salvador
me nombra el «brujo», que posee una doble naturaleza,
ejercitando curaciones y enviando maldad; el «hechicero», que
utiliza mufiecas y agujas, como los ritos vudu, para dafar a
alguien y, finalmente, el «malero», quien se ocupa solamente
de la maldad.
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Segun Millones, en una sociedad cristiana, dado que la brujeria
esta vista como una apostasia de la verdadera religion, los
poderes de los brujos son reducidos a las fuerzas satanicas
y se dice comunmente que tienen un pacto con el diablo.
Consecuentemente, todos los tipos de magias ejercitadas
con poderes no cristianos, sobrenaturales, sin importar si son
usadas con fines positivos 0 negativos, son percibidos como
diabdlicos. El «brujo» es un pequefio curandero, herborista,
adivino y profeta (Millones, 1983).

En el limbo entre las dos categoria de magia esta el «atinkero»,
quien cura con la tinka, un mineral reducido en polvo que
masticado por él mismo ayuda en la cura con hipnosis.

Muy significativa es la relacién entre enfermedades y lugares
que Salvador hace, conectando especificos malestares con la
situacion geoclimatica de las distintas zonas del Peru (costa,
selva y andes) y sus distintas curas practicadas por varios
especialistas. «En el norte se cura mas los bronquios, en las
grandes ciudades la sangre y en la sierra el higado y el susto
del malcampo» (Salvador, Huari, 2004). Hablando del susto del
malcampo, Salvador se refiere al susto de los antepasados,
quienes viven en los cerros, en las cuevas y en los sitios de
ruinas prehispanicas. Sobre los problemas del higado, él dice
que «en los andes no se depuran, no se purgan, no se limpian
bien» (Salvador, Huari, 2004). Este tipo de problema es debido
a la falta de acceso a fuentes de agua potables que generan
una difusa disenteria, especialmente en los nifios. En particular
modo afecta mucho a las comunidades rurales que no tienen
agua corriente y que generalmente no esta hervida.

Sus conocimientos derivan de la madre, quien vive en la parte
norte del pais (zona en la cual la figuras del brujo, hechicero,
etc. estdn muy presentes y donde hay mucho mercados de
hierbas y objetos contra la maldad) y por la directa experiencia
de su trabajo como vendedor ambulante.




Su figura es particularmente interesante porque se identifica
como un curandero y al mismo tiempo es un comerciante
ambulante que viaja por todo el pais. El tiene acceso y
conocimiento de la regla del mercado readaptandola en los
lugares donde trabaja. De hecho, Salvador tiene todo un
recorrido de ciudad que ciclicamente visita llevando, cada
vez, los productos requeridos por los clientes. Las relaciones
gue establece son muy importantes y muy fuertes, tanto
con los clientes como con sus proveedores. Su trabajo es
fundamentalmente de intermediario, sea para la importacion
de productos, sea para la circulacion de noticias que, voluntaria
o involuntariamente, él ofrece cada vez que cuenta lo que
le ha pasado en este o en aquel pueblo. Esta figura me
hizo recordar la definicion de la categoria del cholo como la
presenta Fuenlazida (1970: 80), un emigrante que difunde usos
y costumbres distintos en la ciudad en la cual se instala, el
cholo deja de ser cholo en la medida de su asimilacion al grupo
superior con el que se contrasta. No quiero entrar al debate
sobre las categorizaciones de identidad del pueblo peruano,
sino que es interesante ver como la figura de Salvador en
su status de curandero, pasa a un plano distinto y sigue una
linea de transmision de tradiciones renovadas y reinventadas
dentro de una modalidad distinta. El uso de las tradiciones
como rescate econdmico y para la creacién de un nuevo status
social. Porque, de hecho, su condicion némada es debida a
una idea de ganancia mayor.

Salvador relne una particular combinacién de saberes y
conocimientos antiguos explotados y readaptados en una
forma moderna que tiene el factor econédmico como obijetivo
principal. El es conciente que viajando mas gana mas y que,
segun las zonas, existen enfermedades distintas causadas
por flora, fauna, mitos y leyendas diversas. Todos estos
conocimientos son adquiridos en sus viajes que hace en
muchas partes distintas del Perud, y son estos saberes y la
capacidad de adaptarlos a la situacién contingente lo que le
permite desarrollar su trabajo.
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Todo esto es posible, también, gracias a su gran capacidad de
relacionarse e interactuar con las personas con quienes trabaja.
Su trabajo ambulante no podria ser posible sin su capacidad
de relacionarse en una forma igualitaria, que lleva respeto y
confianza, con sus distintos interlocutores: empresarios de las
grandes empresas peruanas de preparados ya empaquetados,
campesinos que venden las plantas y hierbas recogidas en
la puna o en la selva, y sus clientes de diversa extraccién
geografica y ‘étnica’®.

Elena y Maria

Elena y Maria, madre e hija, son dos curanderas especializadas
en la lectura de las cartas y de la hoja de coca. Ellas viven
en Huari y poseen una tienda de géneros alimentarios. En el
mismo edificio vive la hija y ambas son curanderas.

La modernizacién habida en Huari desde los afos 90 (rutas,
luz e internet) ha implementado la movilidad social y la difusion
de noticias. El nuevo contexto social y econémico (una
economia comercial, el mejoramiento de las infraestructuras
y de las carreteras) no ha reemplazado su base econémica
profundamente agricola. Las tierras no estan reguladas bajo
reglas comunitarias y se mueven a través de las dinamicas
de compra venta y de herencia; sin embargo, socialmente es
mas significante poseer una tierra que explotarla en términos
de produccion. La posesion de tierra representa un cierto
estatus social (sobretodo las tierras heredadas porque significa
mantener un vinculo con Huari, pertenecer a su historia,
testimoniando su propia descendencia).

Todo esto puede haber tenido una relaciéon causal muy fuerte
con el nuevo contexto social y econémico de Huari y, por eso,
en la lectura que hacen las dos curanderas emergen elementos
y problemas sociales de la ciudad, como por ejemplo, el
alcoholismo masculino o las enfermedades. En la entrevista
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nunca salieron enfermedades relacionadas con la falta de
respeto a la tierra o a los antepasados, sino que destaca
mas el tema de las relaciones amorosas pues son las mas
nombradas y pedidas.

Segun Maria, la curanderia mas que un conocimiento
aprendido es un don, un saber que naturalmente algunas
personas tienen y no todos pueden practicar. Las dos practican
sus conocimientos con fines benéficos, no mandan maldad
aunque pueden leer en las cartas y en la coca, si quien envid la
maldad es de la familia o un extrano (el brujo puede ver la cara
en un espejo de agua). Maria y Elena consideran al espiritista
mas poderoso que el curandero, porque sabe comunicarse
con los espiritus y por eso tiene una mayor relaciéon con los
poderes sobrenaturales.

Durante la lectura de las cartas y de las hojas de coca, Maria
deja que sea yo quien pregunte directamente a los elementos
(las cartas y las hojas de coca) lo que quiero saber de ellos,
dandome la percepciéon de estar personalmente implicada
dentro de este dialogo. Ademas, cuando Maria le habla a las
cartas o a las hojas de coca, su tono de voz es muy bajo e
impide la comprension de sus palabras. En la lectura de las
hojas de coca, ella da mas importancia a las hojas en si mismas
(Paulina en cambio observaba si los lados de las hojas estaban
rotos 0 no) y a sus disposicion en la mano. Hablando sobre esta
practica, me dice que «no se puede hacer entre los familiares,
la coca no te avisa», explicando que si se hace entre familiares
resulta falseada; quien lee tiene que estar afuera de la vida del
cliente para que la lectura pueda ser verdadera.

Interesante es ver que dentro de la interpretacion de la lectura
confluyen elementos cotidianos de la vida y de la cultura
huarina, y como la proveniencia sociocultural de las personas
que piden una lectura influye en la respuesta de la lectora. Los
elementos que recurren mas son: el alcoholismo masculino que
se repercute en el equilibrio de la familia, el nacimiento de un
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hijo, las enfermedades y varios dramas amorosos, son todos
un fragmento sobre la vida y los problemas actuales de Huari.
Elena, la madre, dice que «el martes y el viernes son los dias de
curacion de los brujos, son los dias en los cuales te puede llegar
0 se puede sacar la maldady, siempre a través de la lectura se
puede descubrir si una persona tiene la maldad, y enumerar
varios adjetivos, elementos e indicios que permiten comprender
quién es la persona que le envié una maldad. Generalmente
quienes envian una maldad son personas vecinas que por
envidia o por venganza piensan intensamente y en términos
negativos sobre la persona afectada por la maldad.

Madre e hija parecen saber mucho sobre la maldad y las
posibles soluciones para sacarla. Cuando se encuentra un
paquete en la casa y en un lugar insélito, con indumentos
personales adentro, significa que la persona tiene la maldad.
Para curarlo hay que rezar chagchando coca, fumando
cigarrillos y llamando al espiritu de la persona afectada hasta
que aparezca un paquete, una mariposa o un pajarito. Si
aparece el paquete hay que revisar el contenido (Elena no
me dice lo que se puede encontrar adentro) quemarlo y tirar la
ceniza. Si el paquete no se quema significa que la maldad no
fue sacada. Existe también otras dos alternativas para sacar la
maldad: bafio de flores y la utilizacion del gallo negro pasado
por todo el cuerpo. Todos los objetos y los animales utilizados
son tirados en una encrucijada y asi, pisados muchas veces
por mucha gente, pierden completamente el valor negativo
adquirido con la maldad.

También Elena y Maria tienen sus cerros de referencia para
curar, «cuando hablo con los cerros no tengo un lugar preciso,
puedo hacerlo también en la casa; pero cuando lo hago
chaqgcho siempre junto con uno cigarro, escupiendo alcohol a
la tierra como regalos» (Elena, Huari, 2004).




Las ensenanzas de Elena derivan de la hermana, mientras
la hija aprendi6 observando a su madre. La figura de Elena
es polifuncional y muy ecléctica, ademas de saber curar las
enfermedades, sacar la maldad, leer las hojas de coca y las
cartas es una experta en plantas medicinales y es una partera.
Frente a mi ha querido aparecer como una doctora que cura
el cuerpo, el alma y el corazon de las personas.

Lorenzo y Virginia: curanderos en Conin

El viaje para llegar a Conin desde Huari empieza con tres horas
y media en carro para llegar a Ponto, a las cuales sigue una
hora y media de camino para subir a una montafa, pasada la
cual se abre un valle rodeado de cerros muy imponentes y de
una laguna. En este lugar, donde el poder de la naturaleza es
tan impactante que te deja jadeante, viven sin agua corriente,
ni luz ni red de cloaca, mas o menos veinte familias.

Conin es un lugar muy aislado adonde no es facil llegar y donde
se ha conservado una economia totalmente de subsistencia.
Todas las familias se dedican a la ganaderia y a la agricultura, y
los que poseen telar tejen frazadas. A veces algunas personas
del caserio bajan a la ciudad para vender sus productos
(queso, trigo) y vuelven con azucar, sal y otras mercaderias.
Esta naturaleza tan dificil para vivir aqui es remarcadamente
muy respetada, especialmente los cerros. Cerros que pueden
regalar animales, que salen por la cuevas si las ofrendas son
adecuadas y la persona cumple diariamente con su trabajo,
pero «a la gente mala y vaga, el cerro no regala nada, porque el
cerro lee en cada corazén quién es bueno y quién no» (Lorenzo,
Conin, 2004). Reglas que surgen de la realidad en la cual
viven y que en el pensamiento de la comunidad entran dentro
de un plan superior que incluye la sacralidad de la naturaleza
que lo rodea. Lorenzo explica que los cerros afiliados con los
brujos se arruinan, pierden su fuerza y sus propiedades, y que
de sus cuevas no salen mas regalos como ovejas y plata. La
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conexion entre hombre y cerro es muy fuerte e inversamente
proporcional. Un cerro puede crearte problemas después de un
comportamiento errado, asi como una actitud negativa puede
arrojar dafio y empobrecer un cerro. No existen cerros buenos o
malos, el cerro actua en consecuencia de la actitud de quien se
le acerca. La capacidad del cerro de donar y de ofrecer regalos
depende, ademas del comportamiento de quien le pide algo,
con quién se asocia. Sobre esto, la hija de Lorenzo explica
que «los cerros asociados a los brujos se arruinan, pierden
su fuerza y su propiedad, de su cuevas no salen mas regalos
como monedas y ovejas» (Isabela, Conin, 2004).

La del brujo es una figura muy emblematica que parece no
tener un castigo por lo que hace (no asi el caso de la gente
que no hace muchas ofrendas o que no trabajan mucho) sino
que él tiene el poder de arruinar un elemento tan sagrado e
imponente como el cerro. Aqui podemos notar como existe
una contraparte negativa a la figura del curandero, con un nivel
de poder levemente mayor. Puede ser que este pensamiento
encierre la figura del brujo en una vision totalmente negativa,
como la representacion de las relaciones humanas con las
fuerzas malas, dafiinas. Transponiendo este pensamiento
a lo extremo podemos ver al brujo como emblema y directo
mediator del diablo.

Lorenzo puede curar en sueno, ofreciendo por siete dias
regalos a sus cerros, «Cainajirka e Cajajirka», y con las
hormigas: «Con las hormigas se puede curar en cualquier
lugar, sacan el susto y la maldad. Para curar el enfermo se
regala media botella de alcohol al cerro, asi que las hormigas
no pican, y luego se toman y se ponen en el cuerpo del enfermo
sin matarles. Después se chaqgcha y se fuma» (Lorenzo, Conin,
2004). También la esposa es una curandera pero conmigo
habla mucho mas sobre las plantas medicinales, todavia esta
visiblemente en acuerdo con cada singular palabra proferida
por Lorenzo. Virginia me explica que cualquiera que conozca
los pasajes de las practicas de cura puede curary que muchos
saben curarse con las plantas medicinales que encuentran en
la puna.
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Hacia el hospital hay mucha desconfianza y falta de
comprension, por eso solo en casos muy graves acuden a él:
«no saben, es mucho mejor ir a las sefioras que te arreglan
la barriga», sostiene Isabela, una de las hijas de Lorenzo. Lo
que nutre este resentimiento y esta actitud hacia la medicina
oficial son muchos factores. La relaciéon paciente-doctor,
donde el médico cura la enfermedad y no cuida a la persona,
es diferente del trato entre curandero-enfermo, en el cual se
establece una relacion humana con el paciente y se busca
encontrar las causas de la enfermedad. La cuestion econémica
es otro impedimento para acercarse al hospital, asi como la
dificultad de los desplazamientos para llegar a los centros
de atencion médica. Ademas, existe el riesgo de llegar y
tenerse que enfrentar a médicos que no hablan quechua,
con prejuicios hacia la gente del campo, elementos que,
en algunos casos, prevalecen sobre la ética médica (véase
Ciccacci en este volumen). Sin embargo, en Conin reconocen
que en caso de enfermedades muy graves hay que acudir a
los hospitales (aunque previamente hay siempre una consulta
con los curadores tradicionales) y también, quien ha estado en
contacto con las medicinas quimicas, esta muy seducido por
los remedios, sobretodo por el rapido alivio que dan.

Lorenzo aprendié con su abuelo a curarse y a sacar la maldad
para no necesitar la ayuda de otras personas. En la pareja
hay una fuerte creencia en el poder y en la fuerza de los
elementos naturales y sagrados mas que en la sensibilidad de
las personas que tienen el rol de curandero, brujo.

Diversidades y convergencias

El término curandero no puede ser definido dentro de esquemas
especificos. Aunque mi trabajo de campo fue restringido a
cuatro realidades distintas, las cuales se mueven en el ambito
de la medicina tradicional, parece increible como, dentro de
un area mas o menos circunscrita, esta figura pueda asumir
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distintas facetas. Todos estos actores buscan su espacio y
se reinventan segun las circunstancias dictadas por factores
socioculturales.

Paulina es una curandera especialista en la cura del susto,
es el enfoque de su actividad y es también su especialidad.
Durante sus practicas es evidente la mezcla de creencias
catdlicas y autéctonas.

La figura de Paulina, mas que los demas, me parecié como
suspendida en un limbo. Insertada en una comunidad donde
los ritmos de productividad y de cotidianidad son marcados por
reglas comunitarias y contemporaneamente sujetas a todas
las influencias socioculturales que recibe de la cercana Huari.
Los vehiculos con los cuales las informaciones llegan a Huari
son varios; su cercania en término territorial, que permite los
movimientos de personas que pueden acceder a medios como
internet y teléfono, los comuneros que se mudan a vivir a Huari
0 a Lima y que vuelven para las grandes fiestas locales, son
todos elementos que transmiten informaciones y noticias. Asi
que su funcion se divide entre su rol reconocido de curandera
y su trabajo en la tierra.

Estimulos externos e influencias de diferentes lugares del pais
han plasmado a Salvador, un «vendedor» que de pueblo en
pueblo exporta sus conocimientos y al mismo tiempo aprende
ensefanzas de los distintos lugares. Su figura, es por cierto,
una de la mas curiosa y a lo mejor una de las mas astutas, el
sabe casi siempre qué cosa vender y en qué lugar’. A pesar
de no ser huarino, Salvador conoce muy bien la realidad de la
provincia y adapta su venta y sus consejos al contexto local,
asi que sus clientes tienen confianza y acuden a sus remedios.
Por esta razén, Salvador recorre siempre el mismo camino,
tocando mas o menos siempre las mismas localidades que
conoce y donde lo esperan, abasteciendo su ‘tienda’ movil con
los objetos y de las hierbas necesarias para la curacion local.
El también se define curandero aunque no cura directamente y
eso probablemente porque no aplica las practicas de curacion
que conoce. Por la calle ejercita la lectura de las cartas, de la
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mano y otras practicas como el «cuya cuyay, y amuletos para
crear relaciones amorosas entre dos personas (la ultimas dos
son entre la mas solicitadas) llevando a Huari un conocimiento
que proviene de otros lugares y que los huarinos consideran
poderoso justo por ser tan ‘exoticos’.

También Elena y Maria son especialistas en la lectura de las
cartas y de las hojas de coca, y ambas conocen la cura del
susto y de la maldad. En la lectura, respecto a Paulina, llevan
otro elemento, las cartas. Componente de trabajo que no posee
una sacralidad como las hojas de coca, pero que igualmente
sirve como elemento para la lectura. Ellas y Salvador son los
unicos, dentro de este grupo, que las han insertado en su
profesién de curandero. Otro punto en comun entre estos tres
personajes es sobre lo que versan sus lecturas. Tanto Mariay
Elena como Salvador aseveran que las situaciones amorosas y
de pareja son las mas pedidas. Ademas, el tema de la maldad
surgié muchas veces dentro de la charla con ellos.

Lo que también destaca es como dentro de la lectura de
las cartas hay elementos recurrentes que son parte de los
problemas sociales de la zona. Maria y Elena se adaptan a la
demanda ciudadana de resolver problemas que casi siempre
tienen origen familiar o amoroso, no obstante poseen muchos
conocimientos sobre los distintos sustos y enfermedades
(ademas Elena, la madre, era una partera y tiene un vasto
conocimientos de las distintas plantas medicinales) que se
contraen mas en el campo que en la ciudad. Para Salvador,
parece en realidad, que el hecho de restringir el campo de
accion de sus curaciones no sea el resultado de un pedido
por parte de los clientes y del entorno social, sino una eleccion
bien precisa de trabajar en ciertos ambitos y aspectos de la
figura de curandero.

Paulina responde también a este tipo de demanda, maldad

y relaciones amorosas, ya sea a otro tipo de pedidos como
las curaciones que tienen que ver mas con la violacién de
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lugares sagrados y la violacion de las relaciones con elementos
de la naturaleza. Todo esto tiene que ver con su entorno de
comunidad campesina, la relacion con la tierra y la naturaleza
son muy importantes en lo cotidiano como en lo ritual.
También en el caso de Virginia y Lorenzo lo que mas destaca
es la importancia que dan a la relacion que tienen con sus
cerros y la naturaleza. Viven en un lugar que esta rodeado de
cerros muy imponentes, cuya presencia es muy impactante. Lo
que ellos curan principalmente son la enfermedad del susto,
con las hormigas, y la maldad. Paralelamente tienen un vasto
conocimiento sobre las plantas medicinales que recogen ellos
mismos.

Segun el contexto sociocultural, y también natural, estas
personas crean, dentro del status de curandero/a, nuevas
identidades, o mejor dicho, nuevos espacios sociales que
se acercan por algunos elementos y se alejan por otros. Las
dinamicas socioecondmicas a las cuales estan sometidos
hacen que cada uno recorte su propio espacio dentro de
su cotidianidad y lo modele conforme a las necesidades, la
capacidad y los conocimientos transmitidos. Lo que todos tienen
en comun es una transmision familiar de los conocimientos
sobre la curanderia. Todos estos saberes les fueron pasados
directamente por parte de algun familiar (la mayoria madres,
Paulina, Maria y Salvador, o abuelo, Lorenzo) y perciben el ser
curandero como algo que se puede aprender. Sélo en el caso
de Elena y Maria, el devenir curandero es algo que tiene que
ver, mas que con las ensefianzas, con una particular actitud
natural del individuo: «lo que conoce el curandero es un don,
un algo que uno tiene, no es verdad que todos lo saben hacer»
(Maria, Huari, 2004). También el caso de Lorenzo y Virginia es
distinto, lo que los empuja a ser curanderos es su contingencia
de vivir en un lugar aislado y sin estructura sanitarias cercanas.
Virginia afirma que cualquiera que conozca los pasajes puede
ser curandero, sin embargo, en Conin, todos, quien mas y quien
menos, saben curarse con las plantas medicinales, pero no
todos son reconocidos como curanderos. Otro aspecto que los

215



une es el conocimiento de las plantas medicinales para curary
para curarse (especialmente en el caso de Virginia y Lorenzo)®.
La relacion y la creencia en los cerros son otro elemento en
comun entre los protagonistas. Los cerros son considerados
como ayudantes en todas las curaciones, y la relacion que
se instaura para que lleve beneficios, debe ser cuidada y
continuativa. Todos comparten este aspecto aunque algunos
lo tienen mas presente y lo remarcan mas. Es el caso de
Virginia y Lorenzo, sus relaciones con los cerros va mas alla
del momento para la curacion, la de ellos es una relacion que
tiene que ver con su sobrevivencia cotidiana. El lugar donde
viven es tan hermoso como dificil para vivir, esta rodeado de
cerros nevados. Virginia y Lorenzo, mas que en la sensibilidad
humana de curar, creen en el podery en la fuerza de los cerros.
Lorenzo me contd que cura incluso en el suefio y que para
poder hacer eso tiene que irse una vez al dia por una semana
seguida a su cerro a ofrecerle cigarrillos, hojas de coca y
alcohol. El tiene también suefios («he sofiado una vaca que
desaparecia adentro de una cueva y no volvia mas») que le
recuerdan que ha hecho pocas ofrendas y que para que su
ganaderia no sea afectada tiene que reforzar la relacion con
sus cerros. Virginia, Lorenzo y Paulina, tienen una relacion mas
estrecha y mas intima con los cerros, de hecho cada uno tiene
determinados cerros para curar que conservan nombres en
quechua. Lorenzo, por ejemplo, tiene dos cerros a los cuales
se dirige; Paulina, siete. Por una cuestion geografica, Lorenzo
se va a los cerros a ofrecer regalos mientras Paulina habla con
ellos. Maria y Elena tienen relaciones con los cerros y le hacen
ofrendas en cualquier lugar, también adentro de la casa. Los
cerros las ayudan para el buen fin de las curaciones, pero en
el momento de curar se dirigen a cada elemento utilizado en
sus curaciones (cartas u hojas de coca). Salvador, en todo
esto, nunca me nombré los cerros o el hecho de tener una
relacion con ellos. Cuando me habla de las varias clases de
enfermedades segun el lugar, habla de la zona serrana como el
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area donde se encuentran el susto del malcampo y problemas
al higado, pero nunca nombra el hecho de una relacién suya.
A través de estos cuatros actores se puede reconstruir una
escala de distintos tipo de relaciones con los cerros. Cada rol
de estos curanderos parece determinado por las influencias
de sus lugares de origen y que habitan.

No hay una sola persona detras de esta categorizacion sino
muchas que, dependiendo del distinto ambiente socio cultural y
geografico en el cual uno nace y se cria, se ocupan de la misma
esfera pero de distintas maneras. A menudo las practicas son
reelaboradas, los objetos y los animales cambiados y eso
lleva a una redefinicion del rol. Lo que permanece inmutado
es la creencia en si misma, la existencia de una enfermedad
llamada susto, el conocimiento de las plantas y la existencia
de los curanderos.

Su rol no es mas el del guia poderoso del pueblo, ahora
las tantas facetas de los/las curanderos/as ejercen sus
conocimientos dentro del tejido social del cual son parte
integrante o en el cual quieren integrarse, traspasando
espacios sociales distintos.

Notas

" Las casas de los antepasados son las numerosas ruinas arqueoldgicas
presentes en los cerros.

2 Ademas de la medicina, los ambitos donde se evidencia mas la influencia
de estas dos culturas son la comida y la musica.

3 Definicién en Sal y Rosas Federico, 1958, El mito del Jani o susto de la
medicina indigena del Peru, Lima, imp. Sanidad Gobierno y Policia.

4 Las hojas de coca son muy importantes tanto en la cotidianidad como en
los momentos rituales. La coca avisa sobre el éxito positivo o negativo de
un accién que se quiere desarrollar, por ejemplo, es utilizada por la parteras
para adivinar si el parto ira bien; por los curanderos en sus practicas, pero
también es usada como ofrenda a la tierra para pedir fertilidad o simplemente
agradeciéndole por los bienes recibidos. Cotidianamente la coca se chaqcha,
se mastica, para aguantar el cansancio, el mal de altura y el hambre. Junto
con la cal, libera alcaloides que aumentan su propiedad estimulante y
benéfica.
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5 La lectura fue basada sobre una burbuja de agua creada en el medio del
vaso arriba del huevo, la cual me representaba en el medio de una gran
cantidad de agua sin fondo.

& Consideramos la diferenciacién ‘étnica’ no con base a categorias bioldgicas
sino como categoria social fluida y negociada en base al contexto. Véase,
entre otros, Fuenzalida, 1970; Ossio, 1994; De la Cadena, 2000; Venturoli,
2007.

" La figura de Salvador hace recordar al herborista precolombino
«callahuaya», que generalmente recolectaba hierbas en Bolivia para después
ofrecerlas a todo el Tahuantinsuyo (Wassen Henry, 1973).

8 En realidad es relevante cémo distintas franjas de la poblacién, adultos,
nifos/as, tienen conocimiento y saben reconocer las plantas medicinales. Las
detectan, saben cémo utilizarlas y conocen sus funciones. Por supuesto, hay
personas que tienen una mayor sabiduria y es mas especializada respecto
a eso, y de hecho generalmente son curanderas/os; ademas, la mayoria
de la poblacion conoce, por lo meno, aquellas plantas que sirven para curar
la gripe, mal de estdbmago, dolor de cabeza e inflamaciones en general.
Son muy comun, dado tal vez por su gran cantidad existente, las hojas de
eucalipto, utilizadas para curar la gripe y el dolor de garganta; la «sabila»,
una especie de agave, usada sea en el «susto» o sea para calmar los dolores
de estémago. Otras plantas que tienen un uso frecuente son: el «llantén»
(Plantago Mayor L.) para desinflamar y el «molle» (Schinus Molle R.P.) que
preparado en infusién con canela y menta ofrece un éptimo remedio para

el mareo, el vomito y el mal de estémago.

Simona Rossi
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Comunidad de Conin

Recorridos de musicas y musicos en la provincia
de Huari: ‘migraciones’ musicales, movimientos
geosimbdlicos, intercambio y dinamicas

de poder en el territorio

Federico Trentanove

Introduccion

Este articulo se propone seguir los recorridos de cinco
piezas y de cinco formaciones musicales, para evidenciar
como el mundo musical huarino esta dividido en diferentes
ambitos heterogéneos y discontinuos. Ademas, en estos
caminos encontraremos dinamicas significativas que desvelan
estrategias propias de grupos humanos que utilizan y modelan
el medio musical segun lineas que marcan especificos
intereses. Cada recorrido describira, entonces, un universo
de posibilidades en el cual los musicos y las musicas podran
moverse.

Cinco fragmentos y cinco formaciones musicales que,
supongo, puedan ejemplificar el panorama de la musica,
tocada y escuchada en Huari, representando la buena parte
de posibilidades musico-representativas de la provincia.
Cada fragmento y cada grupo, entonces, se caracteriza por
sus roles en la vida Huarina, sus capacidad de poder ‘migrar’
y moverse y su uso en una légica de poder. Siguiendo la
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posibilidad de que estos sujetos (tanto los fragmentos, cuanto
las formaciones) poseen, la intencién de este articulo es
desvelar los ‘linderos’ de cada genero encontrado. Musica
y musicos son los actores de este articulo que se inscriben
en una sociedad y una cultura que les dona los margenes de
accion: es en el delinear de las relaciones entre los musicos,
sus productos (la musica), el publico escuchante y la cultura
subyacente (Quereshi, 1987) que queremos definir los
recorridos. Es para evidenciar esta relacion y sus implicaciones
socioculturales que se ha decidido tomar en cuenta el punto de
vista de estos dos términos de la relacion, musica y musicos,
siguiendo sus movimientos en el territorio de la provincia de
Huari. Movimientos que deben ser entendidos no solo en el
sentido geografico estricto, sino como la capacidad de transitar
y cruzar ambitos sociales y culturales diferentes. Analizar los
movimientos de la musica y de los musicos nos sirve como
punto de observacion privilegiado para las interpretaciones de
los fendmenos y dinamicas etnomusicolégicas de la provincia.
Los movimientos de la musica y de los musicos se convierten,
entonces, en la llave de interpretacidén de nuestro analisis, para
descubrir los linderos no sélo musicales sino sociales, politicos
y simbdlicos de la provincia. Sin embargo, para una mejor
comprension y exigencia de la integridad textual, tendré que
explicar las caracteristicas propias de los ambitos, analizando y
ejemplificando la complejidad del panorama, que se desvelara
a lo largo del articulo.

Una ulterior puntualizacién es necesaria para el uso de dos
términos, fragmento y género musical. He escogido utilizar
fragmento porque en el articulo seran considerados tipos de
musicas muy diferentes y el término fragmento me parece el
mas destacado de connotaciones concretas que, por ejemplo,
el término cancién que podia generar en el lector un idea
errada de lo que quiero describir. EI fendmeno musical en
Huari cuenta con diversos tipos de productos musicales, por
esta razén me parece incorrecto generalizar con el término
cancion. Es cierto que en el momento en que trataremos una

222

Federico Trentanove

cancion ‘verdadera’ (definida émicamente y con caracteristicas
estructurales propias de las canciones) utilizaremos el término
mas apropiado dejando fragmento como término genérico para
reagrupar todas las musicas descrita. Igualmente, el término
género puede producir peligros e imprecisiones. El riesgo es no
poder encuadrar y cerrar demasiado un proceso fluido adentro
de paredes estrictas y rigidas, lo cual nos lleva necesariamente
a imprecisiones e incorreccidén graves. Ademas, los ambitos
que describiremos pertenecen frecuentemente a mas de
un género musical émicamente definido. El término género
musical sera entonces utilizado para indicar la musica de
la cual hay una idea definida y un nombre asociado, y en el
articulo podran ser reagrupados con otros géneros que tienen
el mismo comportamiento.

«Qué linda flor»

El primer fragmento que quiero seguir es una cancion intitulada
Qué linda flor, que en mi ultimo trabajo de campo (2007) se
habia vuelta famosa por la ultima interpretacién de Silverio
Urbina. Sin pensar mucho en la clasificacién que concierne al
género, esta cancion, en el 2007, ha llegado a ser muy popular
en la provincia de Huari y podia ser escuchada (y vista gracias
al gran uso de los DVDs) en todas partes. Estaba presente
en los lugares designados para los bailes: en cada discoteca
0 en cada fiesta donde se encontraba un equipo de sonido,
esta cancién pasaba y era acogida con mucho calor por los
bailantes. Esta cancion no era solamente escuchada en su
forma grabada, muchos grupos locales con la misma estructura
instrumental (ver composicion de la orquesta tropical en el sexto
parrafo), la tocaban en verdaderos conciertos o en ocasion de
contratos como para los matrimonios. En un segundo tiempo,
esta version paso también a otras dos formaciones musicales
diferentes: la banda y la orquesta folklérica (formacion que
mezcla instrumentos tipicos de la banda como saxo, trompeta
y clarines con el arpa y el violin). En esta version, la cancion
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tuvo variaciones significativas (a pesar de la ausencia del
texto y de una voz cantante) en cuanto fue adaptada en una
version instrumental y para muchos instrumentos. A pesar de
todas estas transformaciones (video, cancién grabada, cancién
tocada en formaciones «originales», canciones readaptadas
para cobres), la cancidon permanece siempre vinculada a un
unico momento de la vida huarina: el momento del baile. En la
version de banda, por ejemplo, nunca podremos encontrarla
en momentos como el de la procesion, sino, la encontraremos
en las ocasiones donde la banda toca para hacer bailar a la
gente (quema del castillo, festejos, etc.). Por tanto, todos los
desplazamientos y trasformaciones que ha encontrado quedan
y sirven para un momento preciso, el del «baile libre» que se
baila, en pareja o en grupo, segun el estilo coreografico propio
del género musical.

Sitomamos en cuenta su recorrido histérico, podemos apreciar
otros movimientos importantes (que no conciernen sélo a la
provincia de Huari sino todo el Pert). La cancién fue grabada
bajo el nombre de Mi linda flor por la primera vez por Tomas
Pacheco en los afios 90" (fuente APDAYC). En la versién de
Pacheco, la cancién es tocada como un huayno acompafiado
por el arpa y el bajo con el texto siguiente (Los versos entre
paréntesis son lo de la segunda voz):

Qué linda flor, qué linda flor
(Qué linda flor, qué linda flor)
Qué hermosa flor es esta chiquilla

Qué linda flor, qué linda flor
(Qué linda flor, qué linda flor)
Qué hermosa flor es esta chiquilla

Qué bonitos ojos, qué bonitos labios
Qué bonito cuerpo cédmo me encanta (x2)
Como no me quieres a mi solito
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jAy! nortenita eres mi amor (eres mi amor)
Que te apareces a una rosa (a una rosa)

jAy! charanguita eres mi amor (eres mi amor)
Que te apareces a una rosa (a una rosa)

Carita rosada y perfumada
Qué bonito aroma como me encanta (x2)
Como no me quieres a mi solito

Hay que mirar tu corazon

A el escucharme esta cancién
Porque tu eres mi ilusién

jAy! nortenita dame tu amor

Hay que mirar tu corazon

A el escucharme esta cancion
Porque tu eres mi ilusion

jAy! charanguita dame tu amor

Han seguido a esta primera version una infinidad de
reinterpretaciones de muchos autores (famosa la de Dina
Paucar) que a pesar de pocas variaciones en el texto (sustituir
un apelativo territorial como nortefita con otro es cosa comun)
dejaron invariado el texto y la estructura. El significativo cambio
ocurre con la orquesta Pakary, que cambiando el nombre
en Qué linda flor, readapté el tema al género huaylash’
modificando substancialmente también parte del texto. Los
instrumentos ya no son los del huayno, y la cancién se adapta a
instrumentos como guitarra, teclado electrénico (que remplaza
los cobres) y charango.

Qué linda flor, qué hermosa flor
Qué linda flor
Qué hermosa flor es esta chiquilla (esta chiquilla) (x2)

Qué bonitos ojos, qué bonitos labios
Qué bonito cuerpo como me encanta (x2)
Cdémo yo te quiero a ti solita




jAy! chiquitina ti eres mi amor (tu eres mi amor)
Que te apareces a una rosa (a una rosa) (x2)

Qué bonitos ojos, qué bonitos labios
Qué bonito cuerpo como me encanta (x2)
Cdémo yo te quiero a ti solita

Qué linda flor, qué hermosa flor
Qué linda flor
Qué hermosa flor es esta chiquilla (esta chiquilla) (x2)

Qué bonitos ojos, qué bonitos labios
Qué bonito cuerpo como me encanta (x2)
Cdémo yo te quiero a ti solita

Te voy a querer, te voy a adorar
A mi linda tierra te voy a llevar (x6)

Como se puede ver, el texto ha cambiado mucho: ya no se
encuentra la segunda voz de la primera estrofa, hay una
alternancia entre linda y hermosa, y la fuga esta completamente
cambiada. Esta versidn crea una nueva ola de interpretaciones,
entre otras la de Otusco Silverio Urbina (la version que hemos
escuchado en Huari y con la cual hemos empezado) que la
lleva a nueva popularidad. De hecho esta version no cambia
mucho de la de Pakary limitandose (como para las primeras
reinterpretaciones da Pacheco) a cambiar los apelativos
geograficos. Es interesante la discusion (http://www.chichaweb.
com/?c=121&a=2053) que ha nacido sobre este tema. Pakary,
atribuyéndose la paternidad de la nueva version, acusa a
Silverio Urbina y a los otros de plagio o, por lo menos, de
no haber hecho ningun esfuerzo para cambiar su cancién y
entonces de haber lucrado a costa de ellos.

Hemos visto cdmo este fragmento musical ha ‘migrado’ durante
dieciocho afios hacia diferentes versiones, mas o menos
significativas, en Huari, que ha visto su transformacién en
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muchos niveles. Sus transformaciones le han dado nuevo vigor
y nueva fama, y en esta ultima versién, fuerza para salir de
su tipica formacién instrumental. En la provincia de Huari, sin
embargo, en todas sus formas (es decir la versién de Urbina y
sus ultimas transformaciones), esta cancion se relaciona sélo
con los momentos de baile y esta excluida de otros momentos
importantes de la vida huarina.

Qué linda flor es un ejemplo de cémo la mayoria de las
canciones famosas pertenecientes al circuito nacional estan
‘inmersas’ dentro de una escena que denota un gran fermento
musical. Las canciones son tomadas, reinterpretadas y
cambiadas hasta olvidar la versién original. Y no parece que la
originalidad sea un tema importante para el publico, los oyentes
aman escuchar nuevas versiones y no se escandalizan frente
a un plagio. Vamos a recapitular los momentos importantes de
cambio de esta cancion.
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Filos de un cuchillo

La cancion Filos de un cuchillo es uno de los fragmentos mas
famosos del género llamado huayno ancashino o chuscada
(Otter, 1985: 132), caracteristico de la regidon de Ancash. A
este género pertenece una serie de normas estructurales de
creaciéon musical que limitan enormemente las posibilidades
creativas del autor. Tratamos de ver estas caracteristicas
analizando la version cantada por Pastorita Huaracina (una de
las cantantes mas famosas de la regidn). La cancion se divide
en tres fases: una introduccién instrumental, el cuerpo central
y la fuga. Todo se desarrolla en una escala pentatonica en
tonalidad Do mayor (Do, Re, Mi, Sol, La) con el uso armoénico
de tres acordes: el Do mayor (ténica), el Fa mayor (IV) y el La
menor (VI, relativa menor).

La introduccion tiene dos frases: una enteramente en Do
(cuerpo mas semiconclusién, Den Otter, 1988) y una segunda
con el cuerpo en Do y la verdadera conclusion en la menor
(VI), en este caso a entrada libre (es el cantante quien decide
cuando empezar a cantar la parte central).

Intro 1: Do- Do
Intro 2: Do- Lam

La parte central es también cantada y, muchas veces, se
encuentra un modelo de repeticion que es llamado por
Edmonson (1971: 96-98) «paralelismo», las frases son
duplicadas y siguen una estructura armoénica de tipo AABB. En
nuestra cancion la primera estrofa dice asi (la silaba subrayada
es la del cambio de acorde):

Federico Trentanove

Estrofa A: Fa Do
Entregar mi vida quisiera, a los filos de un cuchillo
EstrofaB: Do Lam
A ver si de esa manera se acaba mi existencia

La ultima parte es la fuga donde se escurhana mayor sincope
y un énfasis del ritmo de la zapateada (==*). La fuga consiste
en una estrofa (que empieza en Do y se concluye en Lam)
repetida varias veces y, en esta version, dos veces con texto,
dos veces instrumentales y dos veces todavia con el texto.

Fuga: Do
Que buena volada diste en busca de otra mejor
Lam
No dudo que has encontrado quien te patee mejor

En un andlisis de largo espectro de canciones de chuscada
(36 canciones analizadas) y apoyandome en el trabajo de
Elisabet Den Otter (1985), voy a explicar cuales son las reglas
armonicas utilizadas para el género llamado chuscada. Una
cancion de chuscada es construida alrededor de una tonalidad
mayor (en la mayoria de los casos es encontrada la tonalidad
de Re mayor) y se puede dividir en tres grandes fases: la
introduccion, las estrofas y la fuga. En la introduccién, adentro
del acorde tonico, se desarrollan frases melddicas de guitarras
que tienen la mayor libertad creativa; la introduccién en realidad
esta formada por un cuerpo siempre adentro de un acuerdo
ténico que termina, siguiendo las lineas de analisis de Den
Otter, la primera vez, con una semiconclusion (otra vez de
acorde tonico), y la segunda, con una verdadera conclusion
(su relativa menor, VI). Después de esta primera parte, la
introduccion de la chuscada da dos soluciones posibles: la
llamaday la entrada libre. La llamada pone una pequefa pausa
después de la conclusién en VI menor, una frase melddica
obligada de dos guitarras armonizadas (a un intervalo de V)
que se concluye también en la relativa menor (VI Menor) y la
tipica llamada: VI menor, Il Mayor (este ultimo acorde esta,
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en realidad, afuera de la escala mayor que necesitaria de
una Il menor, pero este acorde es colocado en una posicidon
determinada y su cambio de la tonalidad originaria sirve para
marcar el cambio que esta por advenir). La entrada libre no
pone una pausa, deja correr la misma frase melddica de las
dos guitarras acompafantes y sigue (sin parar en la llamada
VI menor Il mayor) hasta que la cantante empiece la estrofa.

Hemos entrado a la segunda fase, las estrofas caracterizadas
por el ingreso de la voz cantante (diferentes de los speaker). La
estructura melddica de la estrofa sigue el principio organizadito
AABB donde normalmente A es IV Mayor - Ténica y B Ténica -
VI Menor (algunas veces hay un inversion de las dos estrofas o
un doblamiento de una, asi que resulta AABBBB). Las estrofas
son normalmente cuatro con la misma repeticiéon melédica y
la tercera es instrumental (en caso que la cancién tenga mas
estrofas, la estrofa instrumental sera siempre la penultima).
Esta fase es la mas rigida, con estructura ritmica y pasaje de
acordes bien definidos, también la linea melddica no puede
cambiar, repitiendo la melodia de la estrofas igualmente cuatro
veces.

La cancién se concluye con la ultima parte: la fuga. Esta parte
es considerada la mas alegre, la mas bailable, teniendo siempre
los acuerdos B (Ton - VI menor), los musicos dicen que el ritmo
«redobla»: de hecho los instrumentos solistas (el violin y la
quena) normalmente redoblan sus notas, la guitarra empieza
a rasguear (desde el arpegio) y a marcar el ritmo principal del
zapateo creando la impresién de un aumento de la tension
musical. Para esquematizar una cancién de chuscada veremos
la estructura de esta manera:

Esquema de chuscada
(A: IV Mayor - Ténica,

B: Ténica - VI Menor)
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Introduccién (Instrumental)
I Parte: B
I Parte: VI menor, Il mayor
§ Llamada
§ Entrada libre
Estrofas
I AABB
Il AABB
i AABB (Instrumental)
\Y AABB
Fuga
I B «redoblado» cuatro veces?

Visto que la estructura melddica y también la ritmica son
bastante definidas, los elementos de variacion entre canciones
se reducen mucho limitandose a: la estructura y las frases de
las guitarras de la primera parte de la introduccién, la linea
melddica y el ritmo de la voz, el texto de la cancién, la melodia
de la fuga. Estos canones y estas limitadas diferenciaciones
ponen este género en una situacion interesante. La cancion
en si misma pierde su ‘integridad’ pudiendo ser descompuesta
en varias partes, la identidad de una cancién, como veremos,
no consta, en la chuscada, de una igualdad completa (ritmica,
melddica y textual), sino en un conjunto de factores comunes
y del uso de elementos originales.

Si retomamos el ejemplo de Filos de cuchillo, podriamos
apreciar toda la complejidad de este mecanismo. Sitomamos la
versién grabada en estudio por Pastorita Huaracina podremos
ver que tiene una particular introduccion. Introduccion que no
encontramos en la version tocada por el Conjunto Magisterial
Silviano, el cual la modifica hasta el punto de cambiar el tipo
de conclusion (a llamada y no libre como la de pastorcita).
También en el concierto de Pastorita (http://it.youtube.com/
watch?v=vFsu78p7-NA) podemos ver que en la introduccién
son experimentadas pequefias variaciones (el arpegio de la
guitarra y unos pequefos cambios en las lineas melédicas).
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Tres introducciones para tres versiones de la misma cancion.
Si, al revés, nos concentramos sobre la linea melddica de la
parte principal cantada, nos daremos cuenta que ésta es muy
parecida a la cancion Waganku wayta compuesta en Huari
por Pompeyo Huertas. Esa cancién tiene una introduccion
diferente de Filos de cuchillo (en realidad dos introducciones
diferentes en dos versiones que he escuchado), un texto sobre
la flor caracteristica de Huari (la flor de waganku) y una linea
melddica idéntica a la de Filos de cuchillo.

Si en ultima consideracion tomamos las palabras de Den Otter,
que hablando de las fugas de la chuscada (que ella llama
huayno) dice: «they [the fugas] are not directly connected to
the stanzas of the huaynos (chuscada n.d.a.) and one fuga
may be used for several huaynos, although originally each
huayno had its own fuga» (Otter, 1988: 151), podemos ver que
el panorama de este género es particularmente interesante.
La estructura precisa y canonizada de este género favorece
la mudanza musical, el ‘mestizaje’ y la pérdida de la total
originalidad de la cancion. Si afiadimos a esta reflexién otra
mas antropoldgica nos daremos cuenta que los cambios que
se efectuan en las canciones pueden ser de dos tipos: uno
involuntario que prescinde de la originalidad del fragmento;
el segundo voluntario que tiende a subrayar una intervencién
activa del musico. El primero es, entonces, el resultado de la
multiplicidad de la canciéon que se adquiere y que se publica
muchas veces de manera diferente. El auditor se pierde en
este universo de multiplicidad de la cancion sin saber o sin
preocuparse de la versién ‘original’. La segunda pone un
cambio significativo remodelando y trasponiendo la cancion
en otra entidad para subrayar algo. Si tomamos el caso de
Waganku wayta, por ejemplo, vemos como el autor sobrepone
a una melodia nota, un texto totalmente diferente y, cambiando
nombre, logra formar otra identidad musical completamente
destacada de la otra. Hecha asi, esta cancién subraya las
bellezas y las particularidades de la provincia de Huari. La
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cancion conlleva, entonces, muchos elementos identitarios de
la provincia, desligandose del ambito regional al cual parecia
pertenecer.

Ademas, muchas entrevistas demuestran como los musicos
huarinos destacan una diferencia de estilo entre la chuscada
Huarina y la de Huaraz, cosa que evidencia el estilo provincial
con respecto al de la region. Entonces, la chuscada puede ser
utilizada para marcar una diferencia entre distintas identidades
remarcando un confin y una legitimidad propia a la provincia.
La chuscada huarina se carga de caracteristicas propias de
la provincia subrayando la cultura huarina y alejandola de la
capital regional, Huaraz.

Salve, salve cantaba Maria

Vamos a analizar otra pauta de cancién que tiene por un
lado unas similitudes con las dos ya tratadas pero, por otro
lado, evidencia algunas diferencias importantes. La cancion
que usaremos como ejemplo se intitula Salve, salve cantaba
Maria, una cancion religiosa cantada en Huari primariamente
por las monjas y en la parroquia. Lo que nos interesa es
analizar esta cancion (o come veremos después este tema)
buscando encontrar sus movimientos adentro del territorio
huarino. Siendo ésta una cancién que no sigue los circuitos
comerciales como los dos ejemplos anteriores, tendremos
que limitarnos a las dinamicas que se desarrollan dentro de la
provincia. Esta cancién no esta grabada por APDAYC y no es
objeto de difusién en CD. La cancion es escuchada, cantada
y aprendida en contextos de formacion religiosa (pedagdégico
parroquial) o publica (las fiestas patronales).

Esta cancion fue conocida en Huari (y todavia persiste en esta
forma) en la version guitarra y voz (mejor dicho coro), tocada
por las hermanas en contextos de festividades religiosas y
cantada a el unisono por los fieles que participan en el evento.
Los momentos especificos donde hemos encontrado en esta
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forma la cancién son particulares: la cancion puede ser cantada
en las actividades de educacion religiosa o en las fiestas
patronales donde se toca durante la procesion, en particular en
el momento de la parada en las capillas en las esquinas de la
plaza. La procesion con las estatuas del patron y de la virgen,
que representan la comunidad, va simbolicamente a encontrar
las cuatro esquinas que al contrario representan los barrios de
la comunidad (Venturoli, 2005; Trentanove, 2008). Este es un
momento muy importante de la fiesta, el santo patrén llega a
la capilla de la esquina alistada para la ocasion, la procesion
se para y siguen oraciones y cantos.

En la provincia podemos encontrar otra version de esta cancion:
aquella instrumental que puede ser tocada por las formaciones
musicales de banda y de orquesta folclérica. La voz es sustuida
por los instrumentos solistas (como saxofones y trompetas) y
toda la musica es armonizada y readaptada para estas dos
formaciones musicales. El tema principal que antes era cantado
en coro por los fieles es entonces tomado y adaptado para
estas formaciones que la afiadiran a su repertorio. Sin embargo,
las bandas y las orquestas folcléricas tocan esta cancién no
en el momento de la oracion sino como acompafiamiento de
las andas durante la procesion.

En este caso, no sélo cambia la forma en que se toca y los
instrumentos, sino también el momento en el cual se toca. En
este caso, entonces, cambia el uso de la musica. Si hasta ahora
todas las variaciones y las migraciones que hemos descrito
mantenian el mismo ambito, en este ejemplo se encuentra
un significativo cambio en el momento de uso. El tema, asi
cambiado, ya no se toca en el momento de encuentro en
la esquina, sino durante el camino de la procesion. Aunque
podria parecer un pequefio movimiento en el uso de la cancion,
resulta muy importante para evidenciar un cambio de funcion
y de esfera.
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Si consideramos la procesion como una parte de un ritual
mas complejo y dividimos el ritual en segmentos significantes
(Tambiah, 1995) podremos ver claramente que los dos
momentos descritos son totalmente diversos en su significado
y en las finalidades adquiridas. Una cancién hecha para rogar
en coro en el encuentro del santo patrén en la esquina se
vuelve una cancién que alegra y acompafa a los participantes
en el camino de la procesién. Esta ultima funcién (acompafar
la procesion) pertenece sélo a la banda y a la orquesta
folclérica (secundariamente), que son las unicas formaciones
legitimadas a tocar en este momento. De hecho sélo a estas
dos formaciones es otorgada la oportunidad de acompafar
algo o alguien en movimiento, sea una ocasion religiosa
(procesion), militar, escolastica (desfile) o festivo-simbdlica
(visitas)®. Adentro de este repertorio y con la finalidad de
acompafiamiento, he encontrado este tema utilizado en toda
la provincia y también he podido encontrarla en otras fiestas
de la region de Ancash (fiestas patronales de Acopalca, 2005;
Huachis 2006; bajada de las cruces de Yacya, 2007).

Despedida de Pallas

Cuando en la introduccion hablé de un uso dificil del término
‘cancion’ que mal representa todas las musicas presentadas en
el articulo, me referia sobretodo a estas ultimas dos tipologias
musicales que trataremos ahora. La primera, a la cual dedico
este parrafo, es la musica asociada a la danza, que difiere
de la musica de baile anteriormente descrita por la rigidez
de la coreografia. Aunque no existan, en la regién, bailes
verdaderamente ‘libres’ (siempre se utilizan esquemas y estilos
de bailes), este ultimo tipo de musica debe tener en cuenta
una coreografia precisa de las actuaciones. Los bailarines
disfrazados danzan y cantan convirtiéndose en los actores
principales. Cada danza tiene su nombre, su repertorio y sus
trajes tipicos. Este connubio de musica, danza y texto tiene
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la posibilidad de realizarse sélo en momentos particulares de
la vida huarina: las fiestas. Si pensamos otra vez en la fiesta
como un momento ritual dividido en secuencias, vemos que
las danzas, la musica y los textos son sumisos y estan adentro
momentos rituales especificos. Cada fase de la fiesta debe
tener su musica, su danza y su texto. El grupo formado por
la familia del capitan de danza*, los musicos, los danzantes
y el publico participante que sigue es un cuerpo que se
desplaza dentro de un contexto especifico que necesita sus
determinadas actuaciones. Cada momento se caracteriza por
una tonada y una coreografia correspondiente. Esto se refleja
en la musica de danza con un repertorio que esta dividido
segun las secuencias festivas: cada fragmento o cancién tiene
un nombre que es la especificacion de lo que estan haciendo
(Trentanove, 2008). Cada danza y cada musica asociada es
diferente a las otras, pero todas tienen en comun el nombre
de la secuencia que sera primariamente secuencia ritual y
después coral y musical. Todas las musicas asociadas a la
danza tienen el mismo nombre de la secuencia inicial a la
cual corresponde; sin embargo, con una musica diferente,
coreografia y texto. Pongo aqui la tabla de las secuencias
encontradas y que forman la suma de los momentos posibles
que el capitan de la danza encontrara desplazandose en la
fiesta.

Momentos Descripcion

Pasacalle (calle gashay) Para andar por las calles
Llegada Antes de llegar o en el lugar de parada
Parada Cuando todos son parados
*Saludo Para saludar el «lugar»
*Esquina Para saludar la esquina
*Adoracion Para saludar al patron
Huayno Para danzar con el publico
Despedida Para salir de un lugar

*momentos que se alternan.

Federico Trentanove

El grupo del capitan de la danza esta en continuo desplazamiento
con el fin de visitar los lugares importantes de la comunidad?;
lugares importantes que en la fiesta se muestran claramente
a la mirada de los participantes y que son remarcados por
los mismos movimientos de los cargueros. Siguiendo estos
movimientos se puede formar un mapa de la geografia
simbdlica de una comunidad. En el acercarse a estos lugares
el capitan debera desarrollar una adecuada accion ritual
que constara de un alternarse preestablecido de secuencias
coreograficas y musicales (Trentanove, 2008).

Nos limitaremos ahora, para seguir el comportamiento de estos
fragmentos musicales, a analizar una parte de una secuencia
del repertorio asociado a las danzas de las pallas, una danza
hecha principalmente para una cuadrilla de mujeres (para
mayores informaciones ver Solis Benites, F.; 2001 y Canepa
Koch, 1993). Nos limitaremos al analisis de la secuencia
despedida, utilizada para despedirse desde los ‘lugares’
visitados.

Las pallas se acompafian con una orquesta folklérica que es la
base y el suporte melddico del coro de las mujeres danzantes.
Esta tonada es, entonces, cantada por los danzantes y
acompafada de la orquesta folclérica que, al mismo tiempo,
soporta la melodia principal remarcandola con los instrumento
solistas (saxo y trompeta). La secuencia alterna partes
instrumentales con partes de solo coro y partes mixtas.

Si vamos a analizar la tonada que escuché para la fiesta de la
mama Huarina en el 2008, encontramos una melodia principal
cantada en monodia por los danzantes y tocada por el saxo y
la trompeta. Aqui transcribo un estrato de la melodia cantada,
precisamente, la melodia utilizada para las estrofas.




Despedida Pallas

[Composer |

En esta fiesta he tenido la ocasion de poder escuchar al mismo
tiempo dos grupos de pallas que cantaban: una perteneciente
a Huari y la otra de emigrados limefios que regresaban a
Huari para la fiesta. Con gran sorpresa pude constatar que
los textos eran diferentes, se trataba de hecho de un texto en
espafiol para las pallas huarina y un texto en quechua de las
pallas limefas. En ambos casos (y también comparandolo
con otros de otras comunidades como la de Yacya, Acopalca,
etc.), he podido notar que, aunque estamos hablando de
coros facilmente variables, la linea melédica principal del coro
se mantiene principalmente inalterada como la musica de
acompafiamiento. Los parametros que he visto variar son: la
velocidad de ejecucion, los textos y el idioma del texto (quechua
o espanol).

Tengo que especificar que también las lineas melddicas no eran
idénticas. Habia unas variaciones que se deben a la adaptacién
del texto y a la interpretacién de los danzantes. Los centros
tonales y los pasajes mas importantes se quedan inalterados.

Federico Trentanove

Despedida Pallas Lima

[ Composer]

Adentro de esta secuencia podemos apreciar la importancia
de los actores sociales en juego que actuan voluntariamente
unos cambios (sobretodo en el texto) para particularizar su
desempeno. Es claro que estos grupos de danzas estan sujetos
al juicio del publico que juzgan atentamente las actuaciones
segun parametros establecidos (volumen sonoro del coro,
trajes de los danzantes, ejecucidon coreografica, fidelidad
del acompafiamiento musical, los textos cantados, etc.). La
despedida de las pallas es, entonces, una secuencia que
tiene sus normas musicales pero también sus libertades
creativas de variaciones. Los parametros de variaciones y
los parametros invariables son conocidos por la poblacion y
aprendido informalmente gracias a la participacioén en la fiesta.
Estas normas y libertades hacen que una misma orquesta
folcldrica pueda viajar en toda la provincia acompafando a las
pallas de todos los lugares, los acompafamientos musicales y
la linea melddica (que debe ser remarcada por los instrumentos
solista) de hecho quedan invariables consintiendo sélo una
pequena modificacién (como la velocidad de ejecucion y las
micro adaptaciones a el texto). No se necesita de un gran
entrenamiento. Las pallas aprenden las melodias y ensayan
con musica grabada, y sélo los dias precedentes a la fiesta
llega la orquesta para los ultimos ensayos generales. Sin
embargo, son importantes los ensayos de secuencias comunes
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que se adaptan a los momentos rituales de la fiesta y que son
utilizados en toda el area, signo de comuniones de algunos
estratos socioculturales.

Adentro de una danza, estas melodias no pueden cruzar el
limite del momento asignado, nunca podriamos escuchar,
por ejemplo, la tonada despedida de pallas asociadas a otros
nombres y tocada en otros momentos de la fiesta o para otras
danzas.

Trabajo de cosecha

Vamos ahora a analizar el ultimo tipo de musica de nuestro
articulo perteneciente a la musica de trabajo colectivo: la
despedida de faenas.

Las faenas en la provincia de Huari son trabajos colectivos
que se desarrollan en diferentes ocasiones y que involucran
a toda la comunidad. En estos momentos solamente un
tipo de musicos es llamado a participar: los cajeros. Estos
musicos que tocan contemporaneamente una flauta llamada
pinkullo y una caja (profundizaremos en el ultimo paragrafo
del articulo) tienen una tarea muy importante, acompanar
los trabajadores desde el comienzo hasta el final del dia de
trabajo. Estos musicos no solo acompafian, sino desempeiian
roles importantes para el correcto desarrollo del dia de trabajo:
con sus tonadas organizan y definen las fases de trabajo de la
faena. Ademas, con sus desplazamientos de un lugar a otro,
los cajeros indican el punto donde desempefiar el trabajo. Los
cajeros son el tramite de un flujo de comunicaciéon que desde
el capitan de la faena (el que coordina el trabajo) llega a los
trabajadores que reconocen las indicaciones contenidas en
el cambio de tonada y la traducen en acciones concretas de
trabajo (Trentanove, 2006a).

En particular existen tres tipos de tonadas en las faenas
(Trentanove, 2008): las tonadas que indican el trabajo
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especifico de una faena (que entonces pueden ser escuchadas
solamente en estas faenas), las tonadas propia de momentos
comunes a todas las faenas (como el descanso, la despedida,
etc.) y las tonadas (huayno) que sirven para hacer bailar a
los trabajadores en los momento de descanso o en la fiesta
conclusiva.

Este intercambio es muy importante pues debe ser entendido
y comprendido por la totalidad de los trabajadores ya que la
musica «y los musicos estan bajo un estricto control social
(analizado en un precedente articulo: Trentanove, 2007). Por
lo que concierne a este paragrafo nos limitaremos a ver como
en esta atencion social se actua sobre las tonadas musicales
dando particularidades diferentes a las otras formas musicales
tratadas.

Ahora es importante ver cédmo funcionan estas tonadas
particulares. Antes de todo debemos pensar que esta musica
debe cubrir un dia entero de trabajo, desde la madrugada
hasta la noche avanzada. Se trata de casi veinte horas de
musica que serian casi imposibles recordarse enteramente
(sobre todo para los trabajadores que no son especialista
de la musica). Sin embargo, si dejamos de un lado los bailes
(que son mas libres y no hay intercambio comunicativo) y el
hecho de que muchas secuencias se repiten durante el dia,
podemos encontrar un numero limitado de secuencias que son
utilizadas por el capitan, tocada por los cajeros y conocida por
los trabajadores.

Este numero limitado de secuencias conocidas son muy
largas y pueden cubrir periodos de 20-30 minutos. Silogramos
entrar dentro de la estructura del fragmento para ver como
esta secuencia esta construida, nos daremos cuenta que, en
realidad, se trata siempre de una melodia breve que viene
repetida segun variaciones ritmicas fijas que se pueden resumir
en A+X donde A es la parte invariable compuesta de dos
esquemas ritmicos (1 + 2) y X es la variacién que se afnade,

241



al final de la parte invariable, donde sera tocado el tercero o el
cuarto ritmo. Se delinea un esquema ritmico del tipo (1+2) +
3; (1+2) + 4. El tercer y el cuarto ritmo no pueden ser tocados
enseguida y para llegar a uno o al otro siempre tendremos que
pasar a la parte invariable A. Cada ritmo es repetido un nimero
variable de veces antes de cambiar a otro, cambio decido por
el maestro cajero.

A: los ritmos que se subsiguen invariablemente

A
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X: los dos ritmos que se alternan (para el ritmo tres la melodia
subira unas adaptaciones al ritmo de tercenas)

N
o
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Para dar un ejemplo, una secuencia melddica (como la tonada
de despedida que hay abajo) sera ejecutada un imprecisado
numero de veces con el primer ritmo para pasar, luego, al
segundo y formar asi la primera parte que he llamado cuerpo fijo
(A) y desde el cual se podra pasar alternativamente al tercero o
al cuarto ritmo, que sera entonces considerado como variaciéon
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(X). Estas técnicas de memorizacion son muy parecidas al
modelo propuesto por Severi (1993) y Houseman y Severi
(1998). El resultado es que la misma melodia sera repetida
muchas veces pero no sera sentida como extremamente
repetitiva en cuanto alternante de varios ritmos.

Vamos ahora a presentar la tonada de trabajo de cosecha
escogida por ser una de las tonadas mas famosas y que me
permite desarrollar con mas seguridad un analisis a nivel
de la provincia. Tomamos la tonada de trabajo de cosecha
escuchada en Huari, la cual se somete a las reglas de variacién
anteriormente explicadas®.

Trabajo Cosecha Acopalca
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Esta tonada es parecida en todas las faenas de la zona
alrededor de la ciudad de Huari (Acopalca, Yacya, etc.), pero si
nos alejamos afuera de estas comunidades veremos que una
misma secuencia sera substituida por una tonada diferente.
Por ejemplo, en la zona de Huachis y Castillo (véase mapa),
la tonada asociada al trabajo de cosecha sera ésta’:




Trabajo de Cosecha Huachis

[Composer]
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Entonces se asigna una melodia diferente a la misma accién
de trabajo, dando la impresion que la provincia de Huari, por
lo que concierne las faenas y su musica, esta dividida en
muchas micro cuencas homogéneas donde se utilizan las
mismas tonadas; y todos los trabajadores conocen y asocian
esta tonada a la justa accion de trabajo.

La provincia esta entonces subdividida en varias zonas segun
el repertorio asociado. Del analisis de los datos musicales he
podido marcar algunas de estas cuencas que se encuentran
dentro de la provincia de Huari (véase mapa pag. 272).

Dada su relacién con el trabajo y los trabajadores, esta
musica no puede salir afuera del circulo de las comunidades
de la cuenca de pertenencia porque afuera de ésa no serian
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entendidas para los trabajadores. Se viene entonces a
delimitar algunas cuencas con una homogeneidad musical
en el trabajo que podria hacer pensar en un circulo de
comunidades que comparten relacion estrecha entre ellas.
Este lindero, asi formado, puede ser interesante estudiarlo
a nivel de interrelacién entre las comunidades, lo que puede
desvelar elementos interesantes. Como en el caso de la
cuenca de Huari, donde profundizando el analisis de relacion
intercomunitaria, se puede ver que algunas comunidades son
el centro de un complejo intercambio econdmico y simbdlico
(Venturoli, 2006?; 2009).

Al final de este paragrafo es conveniente recordar que estas
tonadas son especificas de un momento dentro de lafaena y no
se tocan afuera de eso, las tonadas estan relacionadas a una
accion especifica, asi como a una cuenca definida y no tiene
posibilidades de desplazarse afuera de ésta. A estas tonadas
atribuimos el maximo de rigidez en cuanto, teéricamente,
no se le consiente ni el cambiar ni el salir de los linderos
geograficos y funcionales. La poblacién actua con un control
estricto sobre cada tonada, que es conocida perfectamente por
los trabajadores de un area bien delimitada. Afuera de ésta, la
tonada no es reconocida, tampoco puede ser utilizada porque
nadie conoce su significado. Este ultimo género de tonadas
es entonces portador de un significado que los trabajadores
reconocen e interpretan activamente.

Recoridos de musicos

Terminada la primera parte, donde hemos visto los movimientos
de las musicas, vamos ahora a analizar los recorridos de
las diversas formaciones musicales. El objetivo de esta
segunda parte es, entonces, hacer resaltar la diferencia entre
diversos tipos de grupos musicales, remarcando el tipo de
desplazamiento y de posibilidades en su formacion. Esta
segunda parte quiere focalizarse sobre los hombres que tocan,
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siendo ellos los actores principales de la musica huarina.
Los musicos, junto con el publico, son (sobretodo para un
antropodlogo) la parte mas importante e imprescindible de un
analisis.

Una primera dificultad que encontramos en este analisis y que
es necesario aclarar es la distinciéon entre varios repertorios
que pueden ser tocados por un mismo grupo. Como repertorio
musical no entendemos los diferentes géneros de musica que
un grupo puede tocar, sino el grupo de fragmentos musicales
que pueden ser utilizados en un determinado momento de
la vida huarina. Veremos mas claramente esta distincion
siguiendo con la siguiente disertacion.

La orquesta «Sangre Azul»

Podemos considerar la orquesta «Sangre azul» como una de las
tipicas orquestas tropicales que se encuentran frecuentemente
en actuaciones musicales dentro del territorio huarino. La
orquesta «Sangre Azul» ha sido formada por dos jévenes
profesores (Marco y Percy) que han unido a otros amigos
musicos. La joven edad de los musicos y su intercambiabilidad
son los factores claves de este grupo. Sin considerar el nucleo
principal que es fijo y constituido por jévenes profesores, el
grupo se constituye por estudiantes de colegio o jévenes
trabajadores que no superan los 30 afios. Por lo que concierne
a la formacién, este grupo tiene unos instrumentos basicos
y fundamentales y otros accesorios. Indispensables son
seguramente la bateria (tan electréonica como acustica), el
teclado electronico, el bajo eléctrico y los roles indispensables
del cantante y del speaker. Otros instrumentos importantes que
se pueden encontrar a veces son las congas, los timbales y la
guitarra. Normalmente hay siempre una voz femenina y una
masculina. La formacion es, entonces, variable, variacion que
depende de la disponibilidad de los musicos (que no lo hacen
de profesién), del tipo de actuacion y de la lejania geografica.
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El grupo se puede adaptar a varias condiciones: puede tocar
en las bodas, aniversarios, en las fiestas (en el dia de vispera
de la fiesta patronal) o hacer conciertos. De todas maneras,
la condicidn imprescindible para esta orquesta es el palco.
La musica tocada por este conjunto es de varios géneros:
cumbia, salsa, huayno, vals, etc. No obstante esta variedad de
géneros, las canciones son tocadas indiferentemente durante
las presentaciones y la musica es siempre finalizada a lo que
hemos llamado baile «libre», sobre todo lo de pareja. En el
2005 tuve la ocasion de partir con esta orquesta para una mini
gira en la regién como sustituto de musico y invitado especial
«internacional». En esta gira hemos cruzado el confin de la
provincia para tocar en ocasiones en conciertos y matrimonios.
El grupo era restringido, no todos pudieron participar por falta
de espacio y, como las actuaciones eran muy largas, durante
el concierto, el grupo se agrandaba y restringia con cambios,
también en los instrumentos fundamentales, para permitir a
todos tomarse su pausa y descansar un poco. Normalmente
una presentacién de la orquesta tropical dura muchas horas y
llega, en las ocasiones de fiesta privada, a la madrugada, hasta
que los ultimos invitados se vayan. Como hemos visto, asi sean
tocadas canciones de varios géneros, éstas son indistintamente
alternadas en la misma actuacién. Cosa que hace pensar de
poder reagrupar las canciones tocadas en un unico repertorio
que se adquiere al mismo momento y contexto.

Conjunto Magisterial Silviano

La segunda formacién que presentamos es el Conjunto
Magisterial Silviano, un grupo de chuscada formado por los
profesores huarinos pertenecientes al colegio parroquial
Silvia Ruf. Este grupo se dedica enteramente a las canciones
de chuscada, tocando canciones famosas, reinterpretando
otras (con algunos cambios) y creando nuevas. Como el
grupo anterior, también sus presentaciones necesitan un
palco para tocar, no particularmente por la electricidad para
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la amplificacion (la mayoria de los instrumentos son acusticos
y el unico instrumento totalmente electronico es el 6rgano),
sino para su lugar en el imaginario social. Los conjuntos de
chuscada siempre tocan en un palco, palco que tenemos que
entender de manera amplia: un espacio que pone un limite
entre los musicos y el publico. Que sea un aniversario, un
matrimonio donde el palco es soélo una terraza (o una esquina
de la casa) o un verdadero concierto con un auténtico palco,
el grupo y el publico tenderan a delimitar su espacio creando
una division entre ellos.

En lo concerniente a los instrumentos tocados, el conjunto,
mas la voz de la cantante, esta constituido por: tres guitarras,
un violin, una quena y un érgano electrénico. Este conjunto ha
tocado en muchas ocasiones: en varias fiestas de aniversario,
en concierto por la fiesta de la Mama Huarina, en una resefa
cultural organizada en la parroquia, pero nunca lo he visto
desplazarse fuera de Huari. De hecho, sélo los cantantes
famosos viajan en toda la region de Ancash como en el caso de
los cantantes de Huaraz. Los profesores, al contrario, como no
son profesionales y tocan como forma de divertimiento y para
la preservacion de la cultura huarina, aceptan, sobre todo, las
recuestas de amigos que le piden el favor de tocar o participan
en eventos culturales benéficos. De hecho, muchas veces no
obtienen tampoco una remuneracion de dinero visto que se
trata de un favor en virtud de amistad o estima.

El publico que he encontrado se puede dividir en dos clases
segun el tipo de actuacion. Hay el publico que escucha en
silencio sentando en sus sillas y mirando al palco (el ejemplo de
la eventos culturales organizado por la parroquia) y el publico
de las fiestas (publica y privada) y de los grandes conciertos
donde se baila zapateando, mayormente en parejas.

Banda de la escuela Gonzalez Prada

La banda de la escuela Gonzales Prada esta compuesta por los
estudiantes de la misma escuela que tienen la oportunidad de
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estudiar musica y de practicarla dentro de un curso facultativo.
La banda de la escuela, como todas las bandas de la region,
se compone de un numero variable de instrumentos de cobre
(saxofones, trompeta, trombén, etc.) y de un sector ritmico
(caja, redoble y los timbales). He visto tocar esta banda muchas
veces: en las procesiones, en la quema de castillo, en el patio
del alférez de la fiesta patronal o en los desfiles escolasticos.
Como ya he dicho, esta banda, como todas las de la provincia,
tiene tres tipos de repertorios musicales: el utilizado en los
momentos de baile, el de la procesion y el de las visitas. La
banda viaja habitualmente a las comunidades de la provincia
pero mas frecuentemente a Huari y a las comunidades
alrededor. Si ampliamos la mirada sobre las diferentes bandas
veremos que se aplica un tipo de jerarquia que hace que el
capitan o el contratante busque notoriedad intentado llamar
bandas famosas o lejanas de lugares conocidos. Se forma,
entonces, un escalafon de prestigio que permite, por ejemplo,
a una banda de Huaraz, viajar tocando en toda la region; a
una banda de Huari, viajar a toda la provincia (pero dificiimente
lograra salir de ella) y a la banda de las comunidades (aunque
la mayoria de las comunidades no llega a tener una banda) a
quedar dentro de la comunidad misma o en un circulo cercano
de comunidades. Las bandas frecuentemente se forman en las
escuelas que tienen los instrumentos para empezar a aprender.
Un factor que diferencia la banda con los dos precedentes
ejemplos es su movilidad. El hecho que una banda puede
desplazarse sin problema y también tocar andando, la coloca
claramente en otra esfera de uso permitiendo «disfrutarla», en
ocasiones como las procesiones y la visitas. La banda resulta,
entonces, un buen compromiso para seguir y acompanar
las ocasiones que necesitan de la movilidad de los musicos.
La banda esta asociada a la figura del alférez® quien tiene
que contratarla para la fiesta. La banda debera, entonces,
acompanar el alférez en todas sus funciones festiva y debera
utilizar los diferentes registros para los diferentes momentos.
Por ejemplo, seria impensable escuchar una canciéon como
Solo dios en momentos de quema de castillo (momento donde
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toda la comunidad baila alrededor de un castillo de cafia que
sera quemado a la media noche del dia de vispera); al contrario,
la version de banda de Qué linda flor nunca sera tocada en
contexto serio como el de la procesion.

Orquesta folclérica de Yacya

La orquesta folclérica de Yacya es un conjunto formado por
adultos de la misma comunidad y de profesores de su escuela
quienes viven a Huari. Esto conjunto, como la mayoria de las
orquestas folcloricas de la provincia, esta compuesta por: un
arpa, uno o dos violines y un numero variable de clarinetes,
saxofones y trompetas. También la orquesta folclérica tiene
varios repertorios: el repertorio para bailar, el repertorio
para las visitas (s6lo musicos) y el repertorio para la danza.
Tenemos todavia que remarcar esta distincion muy claramente:
la orquesta folclérica puede tocar sola o acompanando la
danza. Si acompafa la danza, la orquesta Folcldrica tendra
en el interno de su repertorio para danzar otros subrepertorios
que serviran para todas las situaciones que deben enfrentar:
repertorio de baile, de procesion, de visitas. Este repertorio
sera diferente del repertorio de bailes y de procesion que
utiliza la orquesta folclérica sin bailarines y que en realidad es
muy parecido al de la banda. De hecho, también sus roles en
esta ultima condicidn, no difieren mucho de los de la banda
(acompanar en las visitas, hacer bailar en la casa, etc.); la Unica
diferencia es la asociacién a un cargo diferente de la fiesta: los
capilleros. Esta separacion entre danza y desempefio musical
esta remarcada por los cargos que la contratan. La orquesta
folclorica con las danzas es contratada, contrariamente a
cuando esta sola, por otro cargo de la fiesta: el capitan de
la danza. Asociado a este cargo, la orquesta folclérica y la
danza acceden a diferentes contextos que normalmente le
serian negados (acompanar en la procesion, el saludo al
santo patrén, el rompecalle, etc.). También esta diferencia
se puede individuar en el tipo de desplazamiento geografico.
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Las orquestas folcloricas sin danzantes siguen el mismo
comportamiento precedentemente descrito por la banda, hay
una atribucion de prestigio que deriva, ademas de la habilidad
en el tocar, de la pertenencia a un comunidad (o ciudad) mas
prestigiosa. No obstante esta dinamica, en esta modalidad las
orquestas folcléricas, comparadas con la banda, son limitadas,
mayormente en los desplazamientos geograficos vy, vista la
menor importancia (y también menor gasto) del rol asociado,
no se desplazan a nivel regional, quedando limitadas a las
comunidades cercanas y maximo a la provincia. Por lo que
concierne a la orquesta asociada a la danza, encontramos
dinamicas diferentes: por un lado hay el uso de la danza en
contextos festivos (con los deberes de visitas, de procesiony de
baile) y por cada tipo de danza hay un repertorio practicamente
igual en toda la provincia; por otro lado, hay un uso exdtico
que las lleva a cruzar los linderos provinciales a condicién
de un cambio de contexto de origen. Para ejempilificar, el
grupo de Yacya ha podido viajar a toda la provincia (bajada
de las cruces de Yacya, fiesta patronal de Acopalca, Huachis
y Huari), tocando el repertorio asociado a las pallas (pero sin
danzante lo encontramos sélo en la fiesta patronal de Yacya) y
desarrollandose activamente en las fiestas. Han podido viajar
también, siempre asociados a la danza, afuera del territorio
de la provincia como danza «exotica» que es buscada para
dar honor y prestigio a los cargos de la fiesta en el resto de la
region. En este caso, las danzas y la orquesta se limitaran a
momentos no centrales de la fiesta «extranjera». De hecho, a
los bailarines y a los musicos no les esta permitido participar
en los momentos «importantes» (visitas o adoracion del
patrén), en los cuales es remarcada una falta de conciencia
del especifico momento. Ademas, las danzas salen de Huari
y pueden viajar a toda la regién (y algunas veces afuera de la
region) en las competencias de musicas y danzas folcléricas y
en las ferias culturales. Otro discurso que tenemos que hacer
es el de la emigracion huarina; como ya he tratado antes (en el
paragrafo de la despedida de pallas) existe un gran grupo de
personas que se ha emigrado a Lima a vivir y que regresa para
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las ocasiones importantes (sobre todo las fiesta patronales)
formando grupos de danza de emigrados para después
presentarse en la ciudad de origen. Los emigrados regresan
a la ciudad natal para la fiesta después de haber ensayado
en Lima y se desempefian segun los canones de la provincia,
cosa que no seria posible en Lima misma o en otras ciudades.

La familia Mendoza (cajeros)

Presentamos ahora a la familia Mendoza, una familia de
musicos perteneciente a la ultima categoria que queremos
tratar. La familia Mendoza es de la comunidad de Acopalca
y todos sus miembros varones son musicos. En particular en
esta familia se transmite la tradicion musical del pinkullo y de
la caja, de donde los musicos toman el nombre. Los cajeros
tocan siempre en pareja y cada uno toca simultaneamente
la flauta con tres huecos (pinkullo) y el tambor (caja). Como
podemos ver, este tipo de musicos se diferencia de las otras
formaciones: las parejas de cajeros normalmente esta formada
por miembros de la misma familia y el conocimiento se pasa
de padre a los hijos (o del hijo mayor hasta el menor). El
aprendizaje se desarrolla tocando junto al maestro, pues la
pareja resulta formada siempre por un maestro y un discipulo.
Se forman entonces escuelas de cajeros que tienen sus
caracteristicas particulares (y secretos) en la manera de
tocar y en las construcciones de los instrumentos. Pues,
otra particularidad de esta categoria es que los cajeros se
construyen los instrumentos solos sin comprarlos.

Los miembros de la familia Mendoza, como la mayoria de
los cajeros, son campesinos y residen en las comunidades.
Como se puede ver en el mapa, los cajeros (sobre todo los que
participan en las faenas) pertenecen a las comunidades y no
a las ciudades. Esto, principalmente, porque la mayoria de las
faenas se hacen adentro del sistema de deberes comunitarios,
por los cuales todas las familias de la comunidad deben
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participar activamente con el minimo de un miembro: el rol
del cajero esta ligado, entonces, a las normas sociales de las
comunidades, y no nos asombramos si estos ultimos musicos
son considerados como los mejores o los conservadores del
justo tono. Como ya hemos descrito antes, los cajeros son
los Unicos que pueden acceder (tocando) a los contextos de
faenas, pero no todos estos musicos tienen esta posibilidad.
Como ya he anticipado, este contexto es muy rigido por el rol
comunicativo descrito antes (paragrafo de la secuencia de
trabajo de cosecha). Los cajeros tienen, entonces, parametros
que deben respetar para poder acceder a las faenas. Los
parametros, que he descrito ampliamente en un trabajo
precedente (Trentanove, 2006), residen en varios ambitos que
no afectan solamente la esfera musical: desde el aprendizaje
de un buen maestro hasta la construccion de los instrumentos
y, al respecto, también de las melodias de faenas. Los
cajeros que participan en las faenas deben ser siempre de las
comunidades. Ademas, entre las comunidades, se forma una
jerarquia que ve a dos comunidades, Yacya y Acopalca, como
las mas conocidas para este tipo de musica. Se crea entonces
en la cercania de Huari un microcirculo de intercambio que ve
a los cajeros de estas dos comunidades tocar en las faenas de
todos los lugares de la microcuenca huarina. También en Huari,
capital de provincia, sélo los cajeros de estas dos comunidades
estan autorizados para participar en las faenas™.

Pero los cajeros tocan también otro repertorio: se pueden
asociar a la danza donde la seleccion es menor y todos
(también los de las ciudades) pueden participar y son muy
apreciados. La danza mas famosa asociada a la musica de
los cajeros es la Huari Danza (o Caballeros de Huari), danza
donde los bailarines bailan disfrazados y enmascarados
(Solis Benites, 2001). En esta forma y con este repertorio, las
dinamicas de legitimacién y de acceso a las presentaciones
cambian totalmente y, de hecho, son las dinamicas que ya
hemos descrito para la orquesta folclérica asociada a la danza.
Las secuencias toman el mismo nombre de las de la orquestra
folclérica y los musicos deberan tener tres repertorios: el de las
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visitas, el de las procesiones y el del baile. Podemos, entonces,
ver que los mismos musicos tienen dos macro repertorios que
comportan dinamicas diferentes. Si tomas el primero, el de las
faenas, podemos ver que este repertorio esta limitado a los
musicos de pocas comunidades dentro de un area circunscrita
a un territorio; si tomamos el del baile, los cajeros se podran
desplazar a toda la provincia y, como los otros bailes, acceder
como musica exodtica a fiestas y competencias lejanas.

Conclusiones

En este articulo he querido mostrar como la esfera musical en
la provincia de Huari es, en realidad, una esfera no homogénea,
dividida en sectores muy diferentes que son gobernados por
dinamicas complejas. Los musicos y las musicas pertenecientes
a estos diferentes sectores siguen, entonces, diversos recorridos
que desvelan particularidades musicales y socioculturales de
la provincia. Las diferencias entre estos «géneros» son, de
hecho, tan fuertes que no se puede tampoco encontrar un
mismo lugar en el imaginario huarino ni una gramatica que les
acomuna. Son esferas totalmente diferentes pero que tienen
algunas importantes intersecciones como, por ejemplo, el uso
de parte de la misma formacién musical de repertorios que
siguen diversos recorridos o los pasajes y adaptaciones de los
temas a diversas formaciones musicales. Ademas, la musica
debe ser considerada como un ambito que se plasma dentro
de las relaciones entre los actores participantes: los musicos,
el publico y la sociedad ponen los canones que delinean los
recorridos musicales. Estos tres actores participan activamente
en el proceso musical que es utilizado en dinamicas sociales.
Estando inmerso en estas dinamicas y por sus propensiones
al cambio, estos recorridos son entonces fotografias de un
particular momento de la sociedad. Las musicas y los musicos
estan dentro de un proceso de cambio perpetuo porque estan
profundamente atados a dindmicas socioculturales y por que
su naturaleza no es fija. Este articulo debe, entonces, ser visto
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como un tentativo de descripcion de un particular momento de
la historia musical huarina, y las distinciones trazadas deben
verse como temporales y mutables. También hemos buscado
mostrar como la efervescencia es una caracteristica propia de
muchas de estas musicas. Cada musica y formacion musical
tiene su historia de cambio, de interaccién y de hibridacion.

Ademas, las intenciones del articulo eran delinear los ‘sectores’
de las musicas de la provincia de Huari, mirando a través
de los recorridos para evidenciar toda la complejidad. Estas
musicas estan bien definidas porque se insertan en diferentes
momentos de la vida social. Los musicos también estan
vinculados a los repertorios tocados, y sus actuaciones estan
limitadas a estos sectores. El articulo presenta, entonces,
cinco areas en las cuales se puede subdividir la musica segun
los comportamientos de la misma y de los musicos; sectores
que, como ya he dicho, presentan diferencias de base. Pues,
podemos encontrar diferentes ‘gramaticas’ sobre las cuales
se apoyan los diferentes sectores que regulan las musicas
y las acciones de los musicos. Es en esta 6ptica podemos
reconsiderar la descripcién de los recorridos de la musica y de
los musicos de la provincia que definan diferencias musicales
y dindmicas socioculturales muy interesantes.

Siguiendo la primera cancion (Qué linda flor) y el grupo de
orquesta tropical Sangre Azul, hemos visto el comportamiento
tipico de un macro sector musical que reagrupa diversos
géneros: cumbia, salsa y huaynos nacionales, que en Huari
siguen los mismos recorridos y tienen las mismas libertades.
La formacién que toca todos estos géneros es una sola y los
contextos donde se escuchan son los mismos. Las musicas de
este género viaja con medios muy poderosos: la radio, la TV,
los DVD musicales, y nace principalmente afuera de la region.
Esta musica (tocada o reproducida) es bailada en pareja o
en grupo de manera libre, siguiendo el estilo de la cancién.
La orquesta tropical tiene, entonces, acceso a eventos como
bodas y quinceafieros, pero también fiestas patronales, en los
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momentos (como la noche de la vispera) donde es «pedido» el
baile. Visto que el repertorio tocado es escuchado en toda la
nacion, la orquesta tropical se desplaza libremente afuera de la
provincia desarrollando siempre el mismo tipo de presentacion.
En este panorama, no obstante las Iégicas de mercado, las
canciones pasan de grupo en grupo en un complejo sistema
de cover que forma un ‘ola’ que trastorna y modifica dicha
cancion. En este sistema de reverberacion musical, el tema
de la cancién pasa de una version a la otra siendo modificado,
arreglado y llegando por fin a las orejas del oyente en diferentes
formas, afiadiéndose al mar de versiones en circulacién desde
el cual es casi imposible reencontrar el origen. Me parece
también que el origen de una cancion no es importante para
esta categoria de musica, como en el jazz, donde los musicos
no saben cual es y coOmo es tocada una cancion en version
original porquen esta perdida en millones de versiones. Asi, de
esta cancion, se pierde el sentido original que parece elemento
irrelevante en vista de otros mas importantes. Las canciones
de este género pueden, entonces, pasar libremente dentro
de miles interpretaciones y ser cambiada, y transformada en
toda su forma. Estas canciones pueden, también, cambiar
de formaciones musicales (como fue explicado en el primer
paragrafo) y ser asumidas en el repertorio de una banda o
una orquesta folclérica. Lo que dificiilmente podra cambiar
es el momento dentro del cual esta cancién es tocada, que
sera siempre el instante del baile libre. También, en el cambio
de tipo de grupo musical, esta cancion va a hacer parte del
repertorio para el baile que la banda o la orquesta folclérica
utilizan en momentos particulares de los dias festivos (como
los bailes para la quema del castillo, los baile adentro de la
casa del alférez, etc.).

Les canciones y los grupos de chuscada (ejemplificados en
el articulo de Los filos de cuchillo y el conjunto Magisterio
Silviano) tienen un comportamiento en parte similar, y en
parte diferente, de lo descrito antes. De hecho vemos que, si
excluimos los contextos ‘culturales’ (como las presentaciones,
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ferias de musica folclérica o los eventos organizados por la
parroquia), en gran parte, el contexto de este sector es el
mismo: esta musica es bailada zapateando como un huayno
cualquiera y los eventos publicos son los mismos. Diferentes
son las modalidades que provienen de las migraciones (que se
apoyan en una gramatica musical diferente) y de las dinamicas
socioculturales asociadas. Como he explicado, hay una serie
de normas y canones estructurales muy estrechos que dan una
fuerte base de homogeneidad a las canciones; es verdadero,
pues, que afuera de estos parametros fijos, esta estructura
rigida permite desarrollar un increible nivel de variacion y
de improvisacién. Los musicos, especialistas de chuscada,
llegan en los parametros variables hasta un buen virtuosismo y
capacidad creativa. Las canciones son, entonces, desnudadas
de gran parte de los elementos normalmente utilizados en su
atribucién identitaria, cosa que por un lado hace concentrar
este mecanismo en pocos elementos (textos, linea melddica
principal) y por el otro, permite, como hemos visto, esta gran
improvisacion y variacion afuera de los canones. Con respeto
al otro sector, esto se diferencia también para la categoria
social de musicos que tocan: los conjuntos de chuscada no
son jovenes estudiantes sino profesores amantes de la musica
y atentos a las particularidades culturales y naturales de la
provincia. Algunos de estos aficionados son también autores
de canciones o de texto aplicado a temas famosos, produccion
esta que no existia en el precedente grupo y que remarca una
voluntad, de parte de este grupo social, de subrayar diferencias
provinciales para diferenciarse de la homogeneidad regional.
Esta identidad provincial utiliza, entonces, un medio, el de la
musica chuscada, que permite de acentuar diferencias de la
provincia. De esa manera a una diferencia musical se afade
una diferencia socioidentitaria que permite marcar un lindero
entre la region y la provincia.

Siguiendo los pasos de la tercera canciéon, Solo dios, y la
tercera formacion musical, la banda del colegio Gonzales
Prada, nos hemos dado cuenta que estamos enfrente de otro
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grupo de musica y musicos que se desenvuelven en otros
momentos importantes de la vida huarina: las fiestas religiosas
y, en particular, las fiestas patronales. Estos son momentos
muy importantes para la vida en la provincia de Huari, en los
cuales participa la mayoria de los habitantes y los emigrados
regresan hasta su comunidad de origen. En el desarrollo de
estos eventos vemos cdmo una misma cancion puede cambiar
su momento de uso pasando de una formacion musical a la
otra. Inicialmente hemos visto como la version de Solo dios
tocada con la guitarra y cantada en coro por la poblacién es
siempre puesta antes de la oracion del parroco; mientras
que en la version instrumental, es tocada por la banda y la
orquesta folclérica cuando se desplazan en el momento de la
procesion. Este traslado de momentos, como ya hemos dicho,
es muy importante si consideramos la fiesta como un ritual
compuesto por diferentes fases significantes. La banda y la
orquesta folclérica han reinterpretado, entonces, un fragmento
de una cancion de oracidn en una musica que acompafa las
andas de la misma procesion. De hecho podemos ver que la
banda ha incluido esta cancion en un particular repertorio, el
que sirve para acompaiar a alguien o algo. Este repertorio
es uno de los dos tipos que se pueden encontrar (el de hacer
bailar y el otro para andar) que esta dividido en tres ulteriores
partes: el repertorio para el desfile, la procesion y las visitas.
Sitomamos como ejemplo nuestra cancién, veremos que ésta
puede ser tocada s6lo acompafiando las procesiones y hunca
la podriamos ver en un desfile militar, por ejemplo. Las bandas
también son insertadas en un escalafon que refleje un tipo de
jerarquia simbdlica y politica de la regidn, y que limita la accién
y la posibilidad de viajar para cada banda.

El penultimo fragmento (Despedida para pallas) y conjunto
(orquesta folclérica de Yacya) nos introducen en otro sector
musical completamente diferente. Este nuevo estilo musical se
basa en otra gramatica que debe tener en cuenta su asociacion
con la dimension coreografica y con el contexto donde se
desarrolla. Esta musica esta sumisa a macrosecuencias que

258

Federico Trentanove

son, de hecho, secuencias rituales a las cuales corresponde
una secuencia coreografica y musical. Cada danza tiene su
propia melodia asociada a la secuencia (comun para toda
la musica asociada a la danza) y debera ser tocada en el
momento particular. Entonces, la musica asociada a la danza
esta formada por secuencias que deben ser desarrolladas
en momentos especificos. He podido confirmar que estas
macro secuencias son las mismas en toda la provincia, lo
que permite la circulacion de los musicos (sobre todo) y de
bailarines en toda la provincia. Afuera de la provincia su uso
deviene siempre en mas exoético permitiendo su circulacion sélo
como elementos exdticos de prestigio o como representantes
de las especificidades de la provincia y de las comunidades.
Las danzas en la provincia de Huari son infinitas: cada
comunidad tiene su danza particular que se diferencia de las
otras comunidades (mismo mecanismo de la chuscada huarina
pero aplicado a nivel intercomunitario). Las diferentes danzas
sirven a las comunidades para diferenciarse marcando una
particularidad que delimita confines identitarios. La dinamica de
micro diferenciacion es al mismo tiempo un elemento y un canal
de intercambio, las musicas y las danzas viajan de diferentes
maneras. Unidos por los mismos momentos musicales, estas
danzas pueden ser intercambiadas en todas las fiestas de la
provincia sin ningun problema. Podemos ver que el mecanismo
de diferenciacion actua sobre una base comun que reune todas
las danzas y las musicas. Existe un sustrato comun que permite
comparar cada danza y elaborar diferencias comparables para
remarcar particularidades que seran finalmente utilizadas
para la diferenciacion identitaria. La orquesta folclorica y los
cajeros son los unicos conjuntos que se ven asociados a la
danza. Tengo a bien precisar que también la musica de danza
esta dividida en tres géneros (la musica para andar, la musica
para bailar y la musica para visitar). Estas musicas adquieren
también la misma funcion de la otra pero sera musicalmente
diferente. La orquesta folclérica posee, entonces, diversas
posibilidades en sus presentaciones que le permiten diferentes
libertades y posibilidad de desplazamiento.
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Concluyendo este breve panorama, el ultimo fragmento y el
ultimo grupo nos llevan hasta otro mundo musical. Un mundo muy
particular ligado al trabajo que une las esferas socioeconémicas
y rituales de las comunidades a la funcionalidad de la musica.
Esta particularidad y su uso en un contexto no festivo sino
de trabajo hacen que también los fragmentos sean comunes
so6lo a pequefas esferas de territorio, y que afuera de ellas no
pueda advenir un intercambio. Las zonas son muy pequefias
y muchas veces representan areas de territorio que estan
ligadas por intercambios comerciales y simbdlicos. Si por
ejemplo tomamos la relacion que Huari tiene con Yacya y
Acopalca podemos ver que se realiza una serie de relaciones
simbdlicas que se ven desde cuando las dos comunidades
estuvieron implicadas en la formacion de la ciudad de Huari
en el tiempo de las reducciones (Venturoli, 2006%). También
los musicos siguen esta forma de intercambio que lleva a los
cajeros de las comunidades de Yacya y de Acopalca a tocar
en las faenas del area y también en Huari. Los cajeros deben,
entonces, seguir reglas estrictas y cefirse rigidamente a las
tonadas que son conocidas por los trabajadores.

La musica y los musicos en la provincia de Huari siguen
recorridos diferentes que hemos intentado describir en este
articulo. Los diferentes mundos musicales permiten, entonces,
a cada musica y a cada formacion instrumental tener diferentes
libertades y reglas de comportamiento.

Cada musica tiene sus normas y sus confines que le permiten
desarrollarse dentro de un territorio y segin canones bien
precisos. Es entonces, con referencia a la sociedad, que estas
dinamicas se ponen en obra sobre cada musica y sobre cada
musico trazando los linderos (geograficos y simbdlicos) de
posibilidades practicables. Reglas que pueden ser manipuladas
activamente por los miembros de la sociedad a tal punto de
infringirlas, cruzarlas o también cambiarlas definitivamente.
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Estos recorridos nos han llevado a apreciar dinamicas
complejas e interesantes que son arraigadas en el ambito
musical y no sélo en él. Las migraciones de los fragmentos, sus
cambios, el desplazamiento de una musica y de los musicos
que la tocan nos iluminan un panorama musical inmerso y
amalgamado en y con sectores sociales y culturales. Siguiendo
estos recorridos hemos logrado apreciar diferentes momentos
de la provincia: la vida cotidiana, el divertimiento, la fiesta y el
trabajo son momentos fundamentales de la sociedad huarina
dentro de los cuales la musica debe moverse. Al mismo
tiempo, es importante remarcar las dindmicas sociomusicales
encontradas y que he resumido en el titulo de este articulo.

La primera reflexién que quiero aclarar es la del mecanismo
identitario que en este articulo hemos visto desarrollarse en
dos sentidos diferentes. El primero es el mecanismo identitario
aplicado a la musica, es decir, las dinamicas mediante
las cuales una cancion tocada o escuchada es sentida y
reconocida por la sociedad. Esta dinamica, como hemos visto,
es diferentes para cada sector musical: desde un desinterés
de la igualdad de las versiones y una pérdida del original
dentro de una ola de reinterpretaciones (caracteristica del
primero sector), pasando por las reglas de estructuracion de
la chuscada que deja sélo pocos elementos musico-textuales
ligados a la identidad de la cancion, hasta la variacién ritmica
de los cajeros y la invariabilidad melédica de sus tonadas.
En la provincia de Huari, cada sector musical tiene su propio
mecanismo de atribucion identitaria para las canciones y de
las canciones dentro de un sector. Los habitantes saben,
conscientemente o inconscientemente, a qué sector pertenece
una cancion y se relacionan adecuadamente. Ademas, a
algunos sectores musicales se asocian estrategias de grupos
de poblacion con finalidades precisas. Como hemos visto,
para la chuscada y para la musica asociada a la danza,




estas musicas son tomadas como elemento de diferenciacion
étnica remarcando los linderos sociopoliticos de la zona. Los
musicos de chuscada remarcan particularidades especificas
de la provincia de Huari y cada comunidad tiene su danza
que remarca ser unica en la zona. Las musicas son también
elementos de diferenciacion entre diferentes grupos sociales
de la provincia, donde se ve igualmente la atribucién peyorativa
para los grupos «subalternos»: los jovenes de Huari tocan
y escuchan la musica de la orquesta folclérica; al contrario,
los profesores tienden a privilegiar la musica chuscada; a los
campesinos sera atribuida la competencia en la musica de
faena (considerada la mas baja a nivel de prestigio).

Otra particularidad emergida del articulo es la importancia de
los desplazamiento en los eventos extraordinarios (la fiesta
y las faenas), eventos que se alejan de la vida de cotidiana®.
En todos estos momentos podemos ver como los musicos y
sus recorridos tienen una importancia fundamental dentro del
desarrollo de estos eventos. Si tomamos el ejemplo de la fiesta,
vemos que los recorridos de los musicos contratados para los
cargos asociados definen el mapa de los lugares importantes
de la comunidad: los musicos, de hecho, van a visitar y rendir
homenaje a todo lo que es importante para la comunidad:
lugares sagrados, cargos sociopoliticos, elementos simbdélicos
y religiosos. Los musicos, adentro de légicas rituales, se
desplazan con secuencias musicales significantes, y en el
desplazarse toman en cuenta los elementos basicos de la
sociedad en cuestién.

Para terminar, el ultimo factor que es importante evidenciar
es el intercambio que ya hemos tratado ampliamente desde
el punto de vista de la musica (los pasajes musicales y las
transformaciones). Pero el intercambio no se detiene con
estas dinamicas: como hemos visto, los musicos con sus
desplazamientos trazan recorridos que pueden marcar un
intercambio. Es el caso de los cajeros de las comunidades
que viajan a otras comunidades para las faenas. La musica de
los cajeros es considerada como elemento imprescindible de
la faena y es requerida por los trabajadores participantes. La
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musica llega a ser un elemento indispensable de reciprocidad
que cada capitan de faena debe dar a los trabajadores a cambio
de su mano de obra (asi como la comida y la chicha).

En este articulo esta evidenciado como el ambito musical de
la provincia de Huari se ha dividido, en realidad, en sectores
que siguen gramaticas y logicas diferentes. Dentro de estos
sectores la sociedad pone reglas y margen de variaciones, los
grupos sociales aplican estrategias especificas y los actores
tenderan a modelarla y modificarla. Siguiendo estos recorridos
hemos visto toda la complejidad y la efervescencia de la
musica en Huari, musica que esta siempre en movimiento y
se transforma segun una modalidad imprevisible. Queda el
hecho que existen y son actuadas reglas definidas adentro de
cada sector, reglas que claramente pueden ser infringidas por
los actores en juego. En el considerar de la musica, hemos
tomados en cuenta los factores determinantes de las dindmicas
principales, sean estos musicales o socioculturales, para
evidenciar la multiplicidad de los sujetos en juego. Me parece
que siguiendo las musicas a través de sus desplazamientos
logramos tener una mirada privilegiada de las dinamicas que
gobiernan estos ambitos, asi de importantes para la vida de
la provincia de Huari.

Notas

" El género Huaylash ha cambiado mucho a través de los afios, pero la
caracteristica que siempre ha quedado es el uso de los saxofones, sean
ellos reales o sintetizados.

2 Como veremos después, algunas veces el nimero de estrofas de la fuga
puede variar.

3 Véase los parrafos sobre la banda y la orquesta folclérica.

4 El que contrata los musicos y los bailarines.

5 Sean estos las casas de las autoridades y de los cargueros

o lugares de importancia religiosa y simbdlica.

6 La trascripcién de la tonada es presentada con el primer ritmo de caja.

" La nota tocada para el pinkullo y que he transcrito como La# es en realidad
intermedia entre La# y Sol.

8 El alférez es el cargo mas prestigioso y costoso.

® La fiesta es vivida como un evento extraordinario en el cual se modifican
las reglas cotidianas, estos eventos brotan de lo ordinario y regresan a la
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Cajeros en una lefiada Huarina

Paisajes de poder: descentralizacion,
participacion politica y organizacién comunal

Monika Weissensteiner

Llegando a Huari para la fiesta patronal de octubre dedicada
a la Mama Huarina en el 2006 y quedandome hasta enero del
2007", he tenido la oportunidad de estudiar varios aspectos
del paisaje politico y social de Huari, y dos comunidades
campesinas cercanas, San Juan de Yacya y San Bartolomé
de Acopalca. Durante estos meses, cuestiones sobre la
representacion politica se podian escuchar en el discurso
publico en la televisién y la radio, en la plaza y las combis,
en la chacra y la cocina y verlas también inscritas por todos
lados en forma de fichas y muros pintados. Eso porque el 18
de noviembre del 2006 fueron las elecciones regionales en
Peru por segunda vez en la historia del pais - en que fueron
elegidas las autoridades politicas de los gobiernos regionales,
provinciales y distritales. Ademas, en el mes de diciembre, las
comunidades campesinas renovaron su directiva comunal que
es el érgano gobernativo y administrativo de las comunidades
campesinas, compuesto por un presidente y ocho miembros
de la junta directiva asi como anualmente el primero de
enero cambian sus autoridades politicas locales, el teniente
gobernador y el agente municipal.
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En el espacio de este articulo voy a concentrarme en las
dinamicas de las elecciones dentro de las comunidades
campesinas, observandolas como parte de procesos y
contextos mas largos. Quiero discutir sobre los espacios locales
de poder y sus aspectos sociales y culturales, a través de
una descripcion de fenomenos de la vida sociopolitica en las
comunidades campesinas y su relacion con la capital provincial.
Parto desde una discusién de la organizacién comunal, con
enfoque en las decisiones de representacion politica tomadas
durante el periodo de mi investigacién y las practicas y
discursos que las acompafaron. La organizacion (comunal)
no es entendida como un «producto final que corresponde
a un script cultural», estatico y ya hecho, sino, como habia
propuesto Eric Wolf, la organizacién - el orden estructurante de
la vida social (Wolf, 1880: 590) - es un proceso, y un proceso
«a menudo dificil y empujado por conflictos»? (Ibid. 1990:
591). Mi analisis se situa dentro de una prospectiva procesual
(Lewellen, 1983: 123) y dinamica, interesada en entender las
modalidades de organizacion como proceso histérico, como
una practica organizativa desarrollada histéricamente dentro
de constelaciones mas o menos sueltas de redes sociales
(Nuijten, 2003: 177) y en su particular contexto social asi como
econémico (Matos Mar, 2000). Atras y dentro de este enfoque
tedrico sobre el concepto de organizacion esta el contexto
etnografico: en Huariy en las cercanas comunidades a menudo
las personas me decian que «organizacion» - hoy en dia - era
algo que «faltabay.

El Contexto: Canon y Presupuesto Participativo

La provincia de Huari constituye un lugar de investigacién de
fendmenos sociopoliticos muy interesantes para seguir a nivel
local, la realizacion y negociacion de programas de agenda
nacional «puesta[s] desde arribay, tal como la descentralizacion
(Tanaka, 2002: 22) - que, segun Tanaka, se convirtid en un
asunto central de la agenda politica peruana, «no como
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consecuencia de la reactivacion o de la fortaleza de actores
sociales o politicos regionales» - y la redistribucién a nivel
local de recursos procedentes de la explotacién econdmica de
los recursos naturales. La presencia de la minera Antamina -
presente desde 1996 y activa desde el 2002 - en el distrito de
San Marcos, provincia de Huari® - procura el ingreso del canon
minero, que - debido a programas de descentralizacion - lleva
a nivel provincial una alta suma de recursos econémicos que
deben ser invertidos en la regién. Ancash, la region del Peru
que presenta el mayor numero de provincias (20), y ocupa
un territorio que se extiende de la ceja de selva hasta la
costa, pasando por la Cordillera Blanca, recibe tanto canon
pesquero como canon minero. La ley del canon, establecida
en el 20014, se refiere a «la participacion efectiva y adecuada
de la que gozan los gobiernos regionales y locales del total de
los ingresos y rentas obtenidos por el estado de la explotacion
econdmica de los recursos naturales.». El canon minero?®, -
junto con el fon-comun, el cual es distribuido desde la capital
hacia las provincias - constituye el ingreso principal para el
Presupuesto Participativo, empleado en el municipio provincial
de Huari®, y una nueva metodologia para la reparticién de los
financiamientos provinciales. Un informe regional publicado
por el «Grupo Propuesta Ciudadana» en Ancash y titulado
«Mineria, descentralizacion y desarrollo» (2006) comentaba:

«El gobierno anterior anuncié el inicio de las transferencias por
canon minero al departamento de Ancash, las que seran del
orden de S/480 millones de soles, correspondiente al impuesto
a la renta que pagé Antamina el afo fiscal 2005. Esta buena
noticia, paraddjicamente, se esta convirtiendo en un dolor de
cabeza, especialmente para las autoridades municipales (San
Marcos, Huari, por ejemplo) que ahora comprueban que no
estan preparadas para gestionar esta magnitud de recursos.
Lo cuestionable es que, al parecer, ni el Consejo Nacional de
Descentralizacion, ni el Ministerio de Economia, ni el Gobierno
Regional, ni las municipalidades beneficiadas hicieron nada
para prevenir esta situaciéon» (2006: 3).
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La presencia de esta alta suma de ingresos bajo la gestion
de las autoridades locales de Huari ha sido una novedad
central en la campafia electoral regional del 2006, y uno de
los elementos que llevaron a una situacion electoral conflictiva
a nivel provincial. Un sefior que fue el alcalde de Huari en los
afos 607, analizé en retrospectiva y con las siguientes palabras,
las campanfas electorales y los episodios violentos que se
habian producidos durante las elecciones’.

«Huari es un pueblo pacifico, tranquilo. Si esta vez [se ha]
agitado un poco, es porque todos pelearon para llegar al
sillén municipal. Veian dinero, lucro... Por el canon, el canon
es. Como un conejo estuviera - colgadito - y varios gatos.
Igualito. La pelea ha sido por el conejo» ( ex alcalde de Huari,
entrevista 2006).

El canon era tematica de referencia explicita en muchas
conversaciones que yo pude seguir durante mi presencia en
la provincia: discusiones sobre los cambios en la vida politica
local; por ejemplo, la proliferacién de partidos politicos, la
fragmentacién de las familias que en el pasado estaban
afiliadas a los grandes partidos, y la decadencia de las
ideologias politicas. Discusiones sobre la distancia entre el
«campoy, las comunidades y la «ciudad», Huari, el «interior»
y la «costa» de Ancash; discusiones sobre el fendmeno de
«los votos golondrinos», sobre la (mala) utilizaciéon de los
recursos, y la «mala organizacién» de la poblacion. El ya
mencionado Presupuesto Participativo - establecido mediante
la Ley Marco en el 2003 y activo desde el 2004 - forma un
mecanismo central en el proceso de descentralizacion y en la
participacion de la poblacion en la gestion y implementacion
de los recursos - y en este caso, del canon - para fortalecer,
como dice la ley, «las relaciones Estado - Sociedad Civil»8. Se
caracteriza por la llamada «retroalimentacion»® entre distintos
niveles de gobierno - de distrito, provincia, regién y gobierno
nacional vy tiene como finalidad «fortalecer la democracia,
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erradicar la pobreza y alcanzar el desarrollo humano sostenible
de la poblacion». Los érganos institucionales que intervienen a
nivel provincial en el proceso del Presupuesto Participativo, se
forman en el gobierno municipal: un consejo de coordinacién
local distrital, un comité de vigilancia y control, un grupo
de asistencia técnica y los «agentes participantes» - los
representantes de los grupos sociales de base. El proceso
para identificar y definir los proyectos mediante el Presupuesto
Participativo se desarrolla cada afio durante los meses de mayo
ajulio. La participacién de la poblacién es programada a traves
de encuentros descentralizados, talleres territoriales, que se
organizan en mayo, en los pueblos del distrito: asambleas
comunales convocadas por los presidentes de las comunidades
campesinas o durante reuniones en los caserios y centros
poblados. Alcaldes y autoridades informan a la poblacion sobre
los mecanismos de la participacion, se discute sobre posibles
proyectos que se quiere proponer para el desarrollo local y
se eligen a los representantes locales que participaran en los
talleres que son convocados posteriormente en Huari'®. En la
mayoria de los casos se puede decir - sobre la base de los
documentos consultados (listas de participantes en talleres
en el 2006) que, generalmente, éstos se individualizan en el
agente municipal y en el teniente gobernador.

Sila descentralizacion es, siguiendo la definicion de Barrenechea
(1996), un proceso gradual de transferencia de competencias
gestionales a los gobiernos locales, de reestructuracion de
la produccion econdémica, de reconstruccién de espacios
institucionales para democratizar la sociedad (Barrenechea,
1996: 37-38), entonces es fundamental entender los espacios
locales de poder, las practicas de organizacion desarrolladas
historicamente. Esto sirve, también, para considerar lo que
fue identificado como peligro de la descentralizacion: si se
desarrolla como desinterés e irresponsabilidad estatal y con la
toma de oportunismo por parte de mediadores provinciales, se
podria dar una situacion en la cual la utilizacién del presupuesto
provincial se haria sin permitir el control ciudadano y sin la
integracion de prioridades locales.
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«Peru oficial y Peru profundo», descentralizacion y
democratizacion

Las relaciones entre «estado y sociedad civil» de las que habla
la Ley Marco, se encuentran en los trabajos antropoldgicos que
reflexionan sobre la relacion entre el «binomio»™ del «Peru
oficial» y el «Peru profundo» o «real» (Montoya, 1992; Ossio,
1995) y de la posibilidad de construir un estado nacional que
no sea centralizado, homogeneizado y excluyente, sino que
trabaje para la integracién a partir de la heterogeneidad y
pluriculturalidad que caracteriza el pais: unidad en la diversidad,
como describe Juan Ossio, un ideal democratico que reconozca
la diversidad (Ossio, 1995: 99-101). El Peru, hasta ahora ha
visto varios proyectos de regionalizacion'?, pero relegaban
la descentralizacion a una redemarcacién administrativa en
entidades regionales. Por lo tanto, el proceso del Presupuesto
Participativo puede sefalar un pasaje positivo, si uno sigue la
perspectiva de algunos especialistas - que podria permitir a la
poblacion integrarse en la gestion y decisidn sobre cuestiones
publicas, que podrian ser administradas teniendo en cuenta
las diversidades ecoldgicas, econdmicas, sociales, culturales
e institucionales (Barrenechea, 1996: 29); y permitiria, asi,
construir pertenencia (desde el local, al regional y al nacional)
a partir de las bases locales. También hay que tener presente
el riesgo de una municipalizacion en lugar de regionalizacion:
en dar soporte (financiero) a las municipalidades; por ejemplo,
el gobierno central de Toledo (2001-2006) evitaba crear
condiciones de poder a posibles movimientos federales
regionales (Dickovick, 2006).

El posible reconocimiento del valor y de la potencialidad que la
participacion de las organizaciones (rurales y urbanas) tienen
en las decisiones politicas como es pedido por Barrenechea
- necesita, sin embargo, el conocimiento de las dinamicas
socioculturales, que constituyen la definicidn y la legitimacion
de las autoridades de las organizaciones de base y les
atribuyen un significado y una funcion especifica. Una mirada
antropologica sobre «autoridades en espacios locales» -y cito
los editores de un homdnima antologia - significa ver «coémo
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el poder politico se construye desde una multiplicidad de
relaciones sociales complejas y cdmo pone en relaciéon las
percepciones y practicas culturales con las practicas de poder
de gobierno. Para ello trata de mostrar cdmo se constituye
el poder en la vida cotidiana.» (Asién - Diez - Mujica, 2000:
Introduccién).

Los participantes de San Juan de Yacya y San Bartolomé de
Acopalca durante los talleres del Presupuesto Participativo
del verano del 2006, se registraron en las listas oficiales de
participacidn como «comuneros», escogiendo, entonces, la
comunidad campesina como categoria de mayor identificacion
y pertenencia'*. Esto, a pesar de que ambas comunidades
estén clasificadas - aunque desde poco tiempo (Yacya desde
1998, Acopalca desde 2002) - en la categoria administrativa de
centro poblado™. El representante legal de un centro poblado
es el alcalde. Esta autoridad es también parte del nuevo 6rgano
institucional, el Consejo de Coordinacién Local Distrital'®, que
ha sido introducido en el 2004 para manejar el Presupuesto
Participativo y tiene una funcién importante en las decisiones
en los proyectos a realizarse con los ingresos econdmicos
disponibles.

Prospectiva de trabajo, objetivos y metodologia

A partir de esta introduccion y consideraciones, la prospectiva
de este trabajo es estudiar las percepciones subjetivas e
intersubjetivas sobre las autoridades locales y la hegociacion
de identidades en movimiento; las emociones, los deseos y
miedos, que forman la carne de la politica, si la institucion es
su esqueleto (Fassin D., 2006: 93). El objetivo es llegar a una
compresion de los procesos organizativos que estan en la base
de las comunidades, a través de un estudio etnografico, en un
particular contexto geografico e histérico; y no una revision
de la vasta literatura antropolégica que tiene como objeto de
estudio la organizacion en comunidades andinas. Y mas que
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hablar de un binomio entre estado y sociedad civil rural, voy
a hablar de relaciones de poder, de acceso y de exclusion®’.
Los datos para este estudio derivan de charlas cotidianas,
asi como de mi participacion y observacion en reuniones y
festividades, faenas, asambleas, dias de eleccion en Yacya y
Acopalca; muchos proceden de conversaciones hechas «en
caminoy» con las personas del lugar, compartiendo un pedazo
del viaje a pie. También, hice varias entrevistas abiertas y
semiestructuradas'®.

Paisaje comunal y autoridades que lo cruzan

Voy a presentar las estructuras institucionales de las autoridades
sociopoliticas en Acopalca y Yacya. Ambas comunidades
campesinas presentan un fundamento institucional similar,
donde «ser autoridad» constituye un paso obligatorio, un cargo,
dentro del paisaje institucional de representacién comunal®®.
Participar activamente como representante politico es un
deber particular y parte de los mecanismos socioculturales
de reciprocidad, que forman las relaciones entre comunidad-
familia-individuo. Acopalca ha sido reconocida por el Estado
como comunidad desde 1958 (desde antes de la reforma agraria
en 1969, en la dictadura militar del Gral. Velasco Alvarado) y
cuya titulacion de tierras esta documentada en un documento
del siglo XVIII. En el 2006 presentaba un padrén comunal de
367 comuneros, incluyendo unos cuantos (58) que residian
en Lima y que habian mantenido sus compromisos con la
comunidad. Yacya hoy es una comunidad con 266 comuneros
activos, «hijos de Yacyay, y tiene un titulo de tierras que se
remonta al afio 1623. El reciente reconocimiento como centro
poblado significa, para ambas comunidades, entrar en una
categoria superior en la demarcacién politico-administrativa -
«logramos sacar alcalde de centro poblado», como me dijo un
comunero de Acopalca - y tener por eso mayor integracién a la
accion politica y mayor ingreso en el presupuesto econdémico,
posibilidades de desarrollo local e independencia de Huari: el
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paso siguiente - e imposible por su cercania a Huari - seria
recibir estatus de capital de distrito.

Es importante sefialar que en relacion a la reciente introduccién
de la figura politica del «alcalde de centro pobladoy, las dos
comunidades han desarrollado practicas y discursos diferentes.
Voy a partir de eso y a preguntarme cual es la construccion
del significado, funcién, criterio de legitimidad de esta nueva
figura representativa. jPara quién es una posicién atrayente,
por qué y quién no puede acceder? Estas construcciones son
cotidianamente negociadas en relacion con las autoridades
ya presentes - y mas o menos activas - en el territorio, que
voy a presentar en los proximos parrafos. Ademas de la
ronda campesina y el juez de paz, las autoridades de una
comunidad campesina en la provincia de Huari son, sobretodo,
el presidente de la Junta Directiva y los dos «envarados» - el
agente municipal y el teniente gobernador (y viceagentely
teniente) que se ocupan de las cuestiones publicas. Desde
una perspectiva normativa, la autoridad representativa de un
centro poblado mayor es el alcalde, y no el agente municipal
que esta presente en los centros poblados menores. Tienen
la misma funcion: la de representar al gobierno municipal,
planificar proyectos de desarrollo para el pueblo, relacionarse
con el exterior y coordinar las obras y el orden publico - sin
embargo, vamos a ver que si hay algunas diferencias en las
funcionesy los significados que las dos autoridades tienen. En
Yacya - a diferencia de Acopalca - después de la introduccién
de la autoridad de alcalde de centro poblado en 1998, la
comunidad substituyd, establecido por la administracion legal,
el agente municipal con el alcalde y mantuvo en funcién tres
tenientes, uno por cada barrio. Sin embargo, durante el cambio
de las autoridades politicas en enero del 2007, la discusion
sobre una reintroduccion del agente municipal ha sido fuerte:
el motivo era, asi me decian, la falta de un alcalde destacado,
no solamente como alcalde, mas bien como comunero, en las
faenas comunales.
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Para entender las diferencias que voy a presentar en seguida,
hay que decir que la «re-produccién» como grupo sociocultural
- en este caso, de la comunidad campesinay de las relaciones
sociales que la constituyen - es un proceso negociado a través
de las redes del tejido social, de derechos y deberes cotidianos,
que construyen identificaciones y pertenencias (internas y
externas), pero que también construyen el significado historico,
local y multiple de la categoria de «comunidad campesina». La
continuidad de la comunidad campesina como conjunto politico
social y econdmico, como algo percibido vivo y real en la vida
de los comuneros, se da - pero de manera diferenciada - a
pesar de los cambios en su realidad administrativa, politica,
economica y sociocultural.?° En Acopalca, como en Yacya, en
los ultimos afios ha crecido la presencia de la iglesia evangélica
y varios comuneros que pertenecen a esta iglesia expresan
un malestar al tener que tomar el cargo de teniente o agente,
a causa de la participacion obligatoria en las festividades
catdlicas que eso implica. Otro fendmeno, sobretodo para
el caso de Acopalca, es la presencia de personas con una
instruccidén superior, muchas veces ausentes de la vida
comunal y del trabajo comunal, pero que empiezan a tener una
fuerte influencia sobre otros comuneros. En Yacya, como en
Acopalca, hay un creciente numero de comuneros emigrados
hacia Huaraz y Lima. Hay también un alto nimero de madres
solteras que forman familias sin la parte masculina, y por eso
no encuentran integracion comunal a través del modelo familiar
de pareja.

Por todo aquello es importante ver para qué comunero la
nueva figura del alcalde constituye un rol atrayente - y quién,
por otra parte, es excluido - cual es el valor representativo de
legitimidad que la comunidad le atribuye y cdmo se lleva esta
autoridad con la autoridad provincial de Huari. Un estudio de
la relacion de las cuatro dimensiones de poder indicadas por
Wolf (véase anotacion 17) seria necesario para entender estos
fendmenos; aqui me voy a concentrar en la interrelacion de dos:
el las diferencias/capacidades individuales dentro de procesos
y formas de organizacion.
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Teniente gobernador y agente municipal

«En comunidades [campesinas] si es cargo, deber de cumplir.
Yo pensaba que se elige por costumbre. Pero en realidad,
teniente gobernador es una autoridad politica, representa al
Presidente del Peru, es autoridad politica. En si en si, come
lo he visto, nunca los de la subprefectura les han llamado,
capacitado (...). Aqui toda la comunidad no sabe funcién que
cumple agente, funcién que cumple teniente gobernador. Han
elegido en la comunidad siguiendo las costumbres. Pero los
subprefectos, a nivel provincial, necesitan capacitar pero nunca
han hecho eso, nunca han llamado a los agentes y tenientes.
Nada, pues, pero en realidad eso seria su funcion» (dofa
Isabel, comunera, Acopalca, 2006).

Estas son las palabras de una mujer de Acopalca, que en
aquel entonces trabajaba como gobernadora en otro distrito
de la provincia de Huari, fuera de su propia comunidad de
pertenencia. El cargo politico del agente municipal y teniente
gobernador representa, come sugiriéo Gerardo Damonte (2000:
109-110), la relacion entre la formalidad normativa de la ley
estatal y la informalidad de las costumbres locales - y como
yo prefiero decir, la compenetracion de ambas. No se puede
leer la ausencia de instituciones estatales permanentes en
el sector rural y la fuerte presencia de un teniente (como
en Damonte, 2000: 117) como solamente «abandono de»
0 «resistencia a» el poder estatal: es necesario mirar las
ambivalencias vividas localmente. Desde una perspectiva
tedrica y normativa, se aprecia que en la comunidad de
Acopalca, el teniente gobernador es la presencia local del
gobierno central en los caserios y comunidades campesinas,
en este caso del partido APRA, elegido como gobierno en el
mismo afio de la investigacion, en el 2006. Esto se encuentra
dentro de una cadena de relaciones entre varias entidades
politico-administrativas: la capital estatal, la capital de
departamento, de provincia, de distrito, con un gobernador
como representante en cada sitio. Varios casos etnograficos
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muestran que el teniente gobernador, en las comunidades, no
es elegido por su superior, el gobernador, sino que es un cargo
anual y obligatorio en el cual se alternan todos los comuneros
activos hombres?'. También, la figura del agente municipal,
representante del gobierno municipal, en el mundo comunal
representa un cargo obligatorio.

Como anota Ossio, considerando también el conocido trabajo
de Fuenzalida (1977): «Entre los distintos canales integrativos
que existen en las comunidades andinas destaca el sistema
de cargos civico-religiosos. Como lo ha sefialado Fuenzalida,
cumple el rol de unificar...» (Ossio, 1995: 124). Como me
contaron los comuneros, las actividades principales del agente
y teniente consisten en reglamentar el ciclo agricola y el afo
de festividades religiosas a ella relacionadas, y en coordinar
los trabajos en el espacio publico a través de las faenas, los
trabajos colectivos. Estas actividades han constituido la base
para el funcionamiento y mantenimiento de la comunidad. Las
relaciones que constituyen los cimientos de esta organizacion
sociopolitica fomentan una relaciéon de reciprocidad a dos
niveles: la autoridad que a turno «pierde su tiempo, pierde su
dia para la comunidad» (don Juan, comunero de Yacya); y a
nivel colectivo, cuando en las faenas los comuneros participan
juntos para cumplir con sus deberes hacia la comunidad, para
su usufructo individual de la tierra comunal. Hay que afadir
que la economia comunal ha visto muchos cambios (véase
Garra en este volumen). Relacionado con esto tenemos que
tener presente que la modalidad de organizar actividades
comunales e individuales de trabajo, asi como los rituales de
control comunal que les acompafia (ban) - ambas actividades
hacen parte de la organizacion social - reflejan el impacto de
cambios en la economia agricola. Mientras se solia hacer
determinadas faenas (por ejemplo la limpieza de un camino) en
determinados momentos dentro del ciclo agricola y festivo, con
la falta de ciertas actividades de siembra o cosecha, también
algunos elementos centrales para la funcién y el significado
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de las autoridades responsables, se siguen modificando.
Ejemplos se ven en la entrega de la tablada - no mas situada
en los tiempos ricos de la cosecha y hecha en la chacra,
sino cuando la autoridad tiene los recursos necesarios?? - y
cambios en algunas tareas hechas al principio y al final del
afio, que comuneros de distintas generaciones explicaban
diferentemente en relaciéon a la importancia que ésas tienen
para entender el funcionamiento y significado de la autoridad.

Al lado del valor funcional, los cargos tienen también un rol
simbdlico para la construccion de la identidad individual, de
quien cubre este papel, y colectiva. Como expreso6 don Carlos,
un hombre Acopalquino,... «Sin hacer autoridad, nadie ha
muerto». Durante el trabajo de una faena o en una asamblea,
la poblacién decide a quién le toca ocupar ese cargo, y cada
ano entran los que estan en la lista - saber compartido para
los y las comuneras - de quien todavia no ha desarrollado este
deber hacia la comunidad.

«Te nombran autoridad politica. Porque es una obligacion de
cada comunero. Una vez que haces ya estas libre y nombran
a otros. [...] En una faena o asamblea comunal hay un
nombramiento, diciendo: jTal persona falta! Asi se nombra.»
(don Felipe, autoridad saliente, Acopalca, 2007).

Esto vale también para los cargos de las mujeres enlazados a
las fiestas del ciclo festivo, pero que no entran en los cargos
politicos en sentido estrecho - que son supuestamente abiertos
a las mujeres pero en la practica exclusivamente destinados
a los hombres que llevan el baston de lloque, simbolo de
la autoridad. Sin embargo, ellas participan activamente
(preparando comida y bebidas para aquellas faenas que son
convocadas por sus esposos) y movilizan, asi, los recursos
familiares y mantienen la reciprocidad de trabajo con las otras
mujeres. Por esa razdn, creo que se puede decir que el cargo
de las autoridades politicas no tiene solamente la funcién y el
significado que esta normalmente representada e identificada

281



en el hombre, mas bien, es necesario considerar la familia como
un unidad complementaria, puesto que también tener un hogar
Yy una mujer es requisito para ser autoridad, y la pareja recibe
asi una posicién social comunal y mayor prestigio social?®.
Esta consideracion facilita la comprensién de cémo mujeres
solteras, aunque con hijos, se encuentran en una posicién
estructural débil dentro la organizacion comunal que excluye
sobre todo a las mujeres.

Cada cargo es también una capacitacion, la incorporacion de
un nuevo conocimiento sobre las costumbres y las normas
que regulan la comunidad. Por lo tanto, como sugieren las
palabras de la mujer de Acopalca, es necesario que las
autoridades también reciban capacitacién desde afuera,
desde la capital provincial, para poder trabajar bien en el rol
de intermediario, entre comunidad y exterior. Seria, entonces,
el deber de funcionarios del Estado, capacitar. A diferencia
de otras capacitaciones, que alguna autoridad ha tenido
anteriormente?, la capacitaciéon para las autoridades locales
por parte del Estado tendria que ser formalizada. Entonces,
podemos entender como la anteriormente mencionada
«informalidad de costumbres locales» es un producto de
interrelaciones de poder. Para autoridades, asi como para la
sociedad civil, la posibilidad de participar en capacitaciones
es muy rara. Un ejemplo actual para el 2006 era el trabajo de
comuneros de Acopalca en las oficinas de la ONPE (Oficina
Nacional de Procesos Electorales). En el 2006, esta institucién
tenia, por primera vez en la historia electoral del Peru, sedes
descentralizadas en las capitales provinciales y de distrito:
oportunidad de capacitacion - y de trabajo - para muchas
personas. Eso dejo su impacto visible en las elecciones del
presidente de esta comunidad en el 2006: introduccién de
documentos para los electores, anforas recicladas (de la
ONPE) y simbolos electorales para el presidente y su junta.

Monika Weissensteiner
El presidente y la identidad de una comunidad campesina

Un cargo politico implica ingentes gastos econémicos y por eso
es dificil encontrar comuneros que acepten el cargo, tanto en
Yacya como en Acopalca. El mas oneroso es el rol de presidente
de la comunidad: para acceder a esa posicidn es necesario
haber cumplido con todos los otros cargos politicos y sociales,
ademas hay que ser «conocedor del lugar, por experiencia,
saber por donde [ir], cobmo hablar, [saber] como va ser funcion
de todas autoridades» (don Augustin, comunero de Yacya,
2006), conocer la propia comunidad y el estatuto comunal.
Por eso normalmente el presidente es «ya una persona
mayor de edad». La relacién que mantiene con la poblacion
se expresa comunmente en el lenguaje de parentela: es el
padre - «tayta» de la comunidad. A los que pasaron por todos
los cargos politicos comunales, anteriormente, les llamaban
«yayay, que también significa padre en quechua ancashino:
«todo has terminado, pasaste todo, todo el costumbre de este
pueblo, recién eres yaya. Te respetan. De tu voluntad trabajas.
Siacompafas autoridades estan feliz» (don Carlos, comunero
de Acopalca, 2006).

La asamblea general es el érgano supremo de la comunidad,
normalmente convocada por el presidente, mientras los
envarados informan a la poblacién cuando ésa tiene lugar.
Junto a la Directiva Comunal (presidente y junta) compone
el gobierno comunal, la Asamblea. La asamblea, compuesta
por todos los comuneros activos, como instancia decisoria
superior puede también tomar decisiones en contra de lo que
dicta la constitucion comunal: asi fue, por ejemplo, durante
las elecciones en Acopalca del 2004, cuando por primera vez
se pudo presentar y gano las elecciones un profesional - un
profesor - y no un campesino como lo establece la ley de las
comunidades campesinas.

La ultima asamblea antes de las elecciones en el 2006 estaba
convocada para las 8 de la noche en el edificio comunal, que
se encontraba todavia «en obra», a modo de ejemplo, siendo

283



pagado solamente en parte con el canon minero distribuido
desde Huari, y faltaba terminar el edificio comunal a través
de la organizaciéon de faenas comunales. Voy a presentar
dos tematicas que se discutieron arduamente y hasta la
medianoche pasada, pues resulta importante para el objetivo
de este articulo: la introduccion de un «documento de identidad
comunal» y una pregunta clave sobre la figura del presidente:
¢ profesional o campesino?

EID.I.C. - «<documento de identidad comunal» - con el simbolo
del Estado Peruano a la izquierda, el de Acopalca a la derecha,
una foto de reconocimiento, la huella o firma y los datos
anagraficos, y atras una tabla dénde indicar la participacion
en el sufragio comunal - era fuente de discusion, pues los
comuneros hacian varias objeciones: 1) Sobre la utilidad de
un documento de identidad, en el sentido, que ser comunero
significaba «ser conocido» por los demas y no podia haber
«falsificaciones de identidad» en las elecciones; 2) Sobre un
documento de «identidad individual» que seria un «identidad
comunaly; 3) Limitaciones en el material, falta de recursos
para la foto, y que la introduccién de la carta no habia sido una
decision tomada por la asamblea. La respuesta del presidente
saliente era que no sélo serviria para identificarse dentro de
la comunidad y en ocasion de las elecciones, sino, segun sus
palabras, «es un documento que nos identifica cuando estamos
en otro lugar, en Lima o en el extranjero» (Presidente, Acopalca,
2006). El documento representaba, entonces, la pertenencia
de un individuo a la comunidad en el contexto de un colectivo
mas largo en el exterior: asi se paso a discutir, que no se podia
indicar en el documento un numero de identidad individual
(para cada documento individual/comunero) para lo que era
un documento comunal, una identidad comunal. (Parece, que
al final se decidia de agrupar a las personas - con un mismo
numero principal - por su pertenencia de barrio. Aunque de
hecho se introdujo el D.I.C. para la ocasion de las elecciones
en diciembre, no averigué si esta decision fue realizada). Este
debate me parece interesante porque muestra, por un lado,
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que algunos comuneros consideraban importante presentarse
como tales en contextos externos a la comunidad. Por otro
lado, otros pensaban que como ya «no hay interés» por la
comunidad, ese documento iba a ser algo inutil pues ni hay
suficiente participacion en las asambleas, ni habia, entonces,
la realidad vivida y compartida de lo que se queria representar
en el exterior. A nivel de categorias de documento, se notaba
el conflicto analizado aca, entre la necesidad y deseo de
adherirse a ciertos modelos (escoger la carta individual como
medida de representacion) y la necesidad de mantener la idea
de colectivo.

En esa asamblea, en la cual habia que decidir los candidatos
pera las nueva Directiva Comunal, estaban presentes
alrededor de 50 comuneros y entre ellos pocas comuneras,
que mayormente estaban sentadas en la entrada pero no
entraban en el aula®. «Falta de orden», «falta la fuerza de la
ronda campesinay, «la falta de la seriedad de los envarados»,
«falta de organizaciony, todo se puso en cuestion para explicar
la ausencia de los comuneros. «;Dénde estan los jovenes, los
estudiantes, las mujeres?», preguntaron los hombres presentes.
Encontrar candidatos para la eleccion del presidente, este afio
fue muy dificil y, por falta de voluntarios, fue necesario nombrar
candidatos a dedo durante la asamblea. «Tenemos que ver
cémo trabaja, si esta en la faena, que no soélo tenga buen labio»
- como algunos decian. La implicita evaluacion del caracter
educado - pero poco campesino, como decian los comuneros
- del ultimo presidente, se convirtié en una afirmacion del valor
«campesino» de la identidad comunal y especialmente de
su representante principal, el presidente. Resultd evidente la
opinién comun de los que estaban presentes: el representante
legal de esta organizacién tenia que ser un campesino y no
un maestro de escuela. Esto a pesar de que, durante las
elecciones anteriores, se habian manifestado las condiciones
para permitir que un profesional fuese elegido, en contra del
estatuto comunal, a través de la decisidon de la asamblea.
Entre los dos candidatos que, después de mucha busqueda, se
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presentaron a las elecciones en diciembre habia un profesional
que trabajaba en el hospital (como simbolo escogio el arbol) y
un campesino que vende helado (con el simbolo de la sandalia).
Ambos realizaban sus actividades en Huari, y el dia electoral,
el candidato de la sandalia gand las elecciones con una ventaja
de unos 96 votos?.

El ejemplo de estas elecciones muestra, también, una
asimilacion reciproca? en los procesos de «democratizacion»:
Mientras, como me hicieron notar algunos comuneros, el voto
final era anénimo - y asimilado a los procesos electorales
de las recientes elecciones estatales - ya no levantando la
mano durante la asamblea o con papeles colorados como se
practicaba en los afios precedentes (y como todavia se vota en
Yacya), el presidente electoral afirmaba durante la asamblea
que si:

«a voluntad nadie quiere [presentarse para la posicion
de presidente] jcon el voto democratico hay que asumirl»
(Acopalca, 2006).

Un dia, durante mis charlas con algunas familias en Yayca, un
comunero de fe evangélica me dijo que habia sido propuesto
durante una asamblea comunal para la posicién de alcalde.
En Yacya, a diferencia de Acopalca, la presencia de un alcalde
de centro poblado ha producido, como es previsto por ley, la
eliminacion del agente municipal, creando una discontinuidad
en las «tradicionales» figuras politicas. Sin embargo,
simultaneamente, el alcalde parece haber sido incorporado
a las estructuras institucionales comunales, sustituyendo al
agente municipal en sus funciones y entrando en la red de
relaciones interpersonales de deberes y derechos comunales.
¢ Pero lo sustituye en todas sus funciones? Este comunero
campesino, que habia sido muy activo en la vida politica de
la comunidad, imaginaba este «cargo» como posibilidad de
poder cumplir con su deberes comunales (tomar el cargo
de autoridad politica, después de haber sido apuntado a
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dedo como candidato) y al mismo tiempo - conociendo el
papel legal - administrativo que no enlaza la funciéon de un
alcalde con la gestidon de las festividades catdlicas - sin
contradecir a su eleccion personal de pertenencia religiosa.
Esperaba, entonces, poder acceder a la funcién de alcalde,
en lugar de hacerse teniente gobernador por un afio, y poder
trabajar de esta manera para la comunidad. Quiero recordar
la interpretacion mencionada anteriormente que identificaba
en los cargos civicos - religiosos unos canales integrativos
centrales para las comunidades campesinas (Ossio, 1995;
Fuenzalida, 1977): la discontinuidad en una figura principal
de estos cargos - el agente municipal - podria interpretarse
como una disminucion en los recursos para (re-) producir la
integridad y la unidad comunal. Sin embargo, al mirar mejor,
eso crea un contexto donde se facilita mantener un modelo
de grupo social, en el cual - por una parte - la participacion
en los deberes de reciprocidad sigue vivo e incorporado como
elemento importante por los habitantes que se reconocen como
comuneros; y - por otra parte - esta integracién se presenta
también como posible mediante la nueva figura del alcalde. Se
intentd, entonces, interpretar y definir el alcalde - representante
legal de un centro poblado mayor - como representante de un
grupo social especifico, es decir, la comunidad campesina.
Las discusiones durante el cambio de las autoridades en el
2006/2007 y la propuesta de introducir nuevamente la figura
del agente municipal, porque el pasado alcalde no participaba
en las faenas religiosas y de trabajo, muestran los procesos
de negociaciones. Queda ver si este comunero, en el caso de
ser elegido alcalde, lograra el destacamento entre la funcion
politica y religiosa, que eran tareas centrales en el rol del
agente. Esto dependera mucho si logra trabajar por y con el
pueblo: ni en Yacya ni en Acopalca, durante el periodo de mi
investigacion, los comuneros se consideraban representados
por sus alcaldes?.

Mientras en Yayca los candidatos para la alcaldia eran
nombrados durante una asamblea comunal, como antes ocurria
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para el agente municipal, en Acopalca la situacion era diferente.
La participacion de los candidatos tenia que ser una propuesta
personal y de propia voluntad, sin vinculo con los deberes y
los derechos de ser comunero. Esta decision expresa bien
la situacion distinta de las dos comunidades. La introduccion
de la figura del alcalde, en Acopalca, no ha modificado las
estructuras institucionales de representacion politica y no ha
sido incluida en los cargos comunales que regulan la actividad
econdmica y festiva. Es importante remarcar que el campo
semantico y practico que esta nueva figura ocupa se aparta
de la representacion politica comunal y de la comunidad
como grupo social de referencia: el significado de tomar este
posicion de autoridad no se relaciona a los deberes de los
comuneros, y el trabajo practico de esta autoridad no utiliza
la reciprocidad comunal como fuente de mano de obra, sino
los recursos econdmicos del canon mediante el presupuesto
del centro poblado. En la concepcion de esta nueva autoridad
politica, la funcion se separa de los cargos religiosos y de los
trabajos colectivos; asi como los requisitos para acceder a esta
posicion, los comuneros los describen como muy distintos de
aquellos que encontramos en el sistema mas gerontocratico de
la comunidad, donde los que tienen mas saber y poder sobre el
pueblo son los mas ancianos. En Acopalca, dicha introduccién
del alcalde producia potencialmente un contexto que ofreciala
posibilidad de acceder a esta posicion politica a un nuevo grupo
social, excluido de otras vias de integracidn en la comunidad.
Como me dijo el joven acopalquino Alejandro, él imaginaba
que esta posicién sociopolitica podria facilitar la integracion
comunal de personas jévenes con educacién mayor. Esto,
porque no era necesario para los candidatos disponer de un
nucleo familiar como lo era para los envarados o estar presente
en las faenas. En cambio, me explicé que para un alcalde era
importante saber leer y escribir y cultivar las relaciones con el
mundo exterior; pues los trabajos que gestionara son las obras
que se realizan no a través de las faenas comunales, sino las
que se financian con el Presupuesto Participativo.
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Puentes ambivalentes entre comunidad y exterior

La identificacion de la comunidad se establece no solamente
en el interior del grupo sociocultural, sino también con relacién
a multiples espacios externos, por ejemplo, Huari, Lima, varias
instituciones estatales y otros espacios de afuera, también
imaginados. Esta relacién esta llena de valores asociados
a estos espacios, por ejemplo «la ciudad» y «el campo».
Comuneros de Yacya representaban a su comunidad a
menudo como una comunidad «cerrada» e «independiente de
Huari». La incorporacién de elementos externos dentro de las
estructuras internas comunales - como la figura del alcalde -
reforzaba y daba continuidad a este modelo representativo de
la comunidad, con la cual los comuneros se pueden identificar.
Como ya he dicho, unos de los ultimos alcaldes habia sido
criticado por su ausencia en la faena, pero también porque no
se relacionaba - o no podia relacionarse - con la alcaldia de
Huari, en la forma que se imaginaba que hubiera correspondido
a su figura. «Si tu eres alcalde, te haces amigo con alcalde
de Huari. Ese alcalde no, [él] esta sentado en la plaza, jno
entral» (comunero). Esta geografia de relaciones de poder
se encuentra también en Acopalca, el pueblo que tiene una
relacion - no sélo geografica - mas estrecha con la capital
provincial. Un profesor, que habia crecido en Acopalca, me
decia que la figura del alcalde era una «figura politica importada
desde fuera» y a pesar de ser percibido como un puente hacia
nuevas posibilidades, iba a ser peligrosa para las instituciones
comunales. Expresé una ambigliedad inherente a la relacion
que Acopalca mantiene con el exterior, considerada fuente de
poder. Tomando en cuenta la opinidon de varios comuneros,
es un poder peligroso que puede llevar a la desaparicion de
las instituciones politicas del teniente gobernador y del agente
municipal. Hay que recordar que el mantenimiento de las
estructuras comunales (agente y teniente) no se traduce de
manera automatica en una presencia mas fuerte de la identidad
social, entendida como comunidad campesina: como vimos, la
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desaparicion de la figura del agente tendra un valor y significado
distinto en Acopalca, en comparacién con Yacya. En el
imaginario colectivo de los habitantes de Acopalca, la relacion
con el exterior lleva también asociaciones positivas, pues es
un vinculo constitutivo de la identidad acopalquina misma, y
que se considera elemento de desarrollo no sélo comunal sino
también individual, permitiendo el paso de «indios» de obraje
a «comuneros decentes». Este pasaje se cumple mediante la
educacion, sinonimo de modernizacién (Castillo, 2000: 90).
Un hombre de Acopalca me sugirié - aunque diciendo que
no hablaba de la realidad de su pueblo - que mientras con
una autoridad que tiene poca educacion existe el peligro que
no sepa acceder a los recursos econémicos a disposicion
y no sepa cdmo manejar el dinero, con una autoridad con
profesionalidad y formacion queda el riesgo que los recursos
terminen en su propio bolsillo, y que no lleguen a la poblacién o
no sean invertidos para el desarrollo de la comunidad. Mientras,
hoy en dia, para ser «<comuneros decentes» y, sobre todo para
las generaciones mas jovenes, tener acceso a la educacién es
importante, esta formacion esta llena de ambigledad.

Reflexion final

Lo que estructura las decisiones en la (re)-definicion del
rol de agente, teniente, alcalde y presidente - y al mismo
tiempo las negociaciones sobre la continuidad de modelos
comunales especificos - es un foco de expectativas y modelos
dinamicos de relaciones sociales y culturales. Mientras que
hay criterios (prescriptivos y descriptivos) de legitimidad que
vinculan los comuneros en relaciones de reciprocidad, el
valor representativo de cada autoridad que esté presente, y a
veces ausente, en el campo, es siempre cuestionado, y nunca
aceptado unanimemente. Hemos visto que hay una actividad
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de creacion permanente, donde capacidades y diferencias
individuales (y con eso los colectivos a los que los individuos
pertenecen) estan en interrelacién con los procesos y formas
de organizacion comunal, dentro (y fuera) de los cuales se
desarrollan.

Los ejemplos de este articulo expresan cémo una nueva
categoria representativa genera esperanzas, pero también
frustraciones de parte de los comuneros, que le buscan el
sentido. Situar criticamente las esperanzas y dudas expresadas
por los comuneros y comuneras - tal vez efimeras vy, al
momento de esta escritura, ya parte de su historia - puede
aportar mucho para entender la historicidad incorporada, asi
como las multiples relaciones de poder. Se puede decir que
las decisiones, distintas de definir las funciones asi como el
significado de la nueva autoridad, reflejan el contexto histérico
en que se encuentran las dos comunidades estudiadas. El
nuevo personaje permite integrar personas con biografias
particulares y con vinculos de pertenencias innovadoras
(religiosas, de educacioén,...) en el grupo social de la comunidad.
Pues, «la comunidad se convierte en el mejor medio para
afrontar exterioridades que los comuneros son incapaces de
desafiar individualmente» (Castillo, 2000: 89). Sin embargo,
el exterior puede también apoyar a comuneros, y hay que
preguntar si la comunidad sigue siendo - y en qué dimension
y para quién - el medio escogido. Las implicaciones de
«sacar alcalde de centro poblado» podrian convertir el centro
poblado en el mejor medio de control y al alcalde como figura
central de gestion y representacion. Mientras vimos que hay
nuevos canales de integracion - y exclusion - hasta ahora
las mujeres con hijos o hijas pero sin esposo carecen de una
legitimidad representativa y su pertenencia a ésta es precaria.
Individualmente y colectivamente se ha buscado otras medidas
creativas: por ejemplo, durante las ultimas elecciones regionales
un grupo «transcomunal» de mujeres de varios pueblos en la
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provincia de Huari, se asegurd de recibir, mediante sus redes
personales, apoyo como «grupo de mujeres» de parte de los
candidatos para la aspirada alcaldia de Huari.

Juan Ossio (1994: 114) habla de la creatividad como
fuente indispensable para conciliar «la tradicion» con «la
modernidad» y de mantener una identidad sociocultural
andina. Matos Mar en su trabajo también pone en relieve el
valor del «ciudadano creador» (2000: 67). Voy a tomar esta
«creatividad» en serio y explorarla como concepto, pues
me parece capaz de abrir las barreras excluyentes que se
encuentran demasiado en el uso frecuente de «tradicion» y
«modernidad» como condiciones culturales opuestas, donde
la adquisicion de la segunda implica la pérdida e imposibilidad
de mantenimiento de la otra - en un esquema evolutivo de
etapas sucesivas de un presunto progreso ¢ Qué es entonces
la creatividad? Desde los datos del campo, la creatividad
parece ser una conciencia de la posibilidad de produccion -y
no solo reproduccion o consumacion - de conocimiento y de
modelos culturales institucionales impuestos desde «fueray (la
familia, la comunidad, el Estado). Es parte de una capacidad
de la imaginacién y es también participacion practica que
hace que las actividades cotidianas se llenen de sentido y
establezcan pertenencia con el mundo cultural circundante.
Como hemos visto a través del estudio de los procesos de
organizacion, se trata de una dialéctica entre las practicas y
los espacios delimitados, que son igualmente las condiciones
de posibilidades de modificacién. Entonces, la construccion de
la cultura - y de hombres y mujeres culturalmente especificos -
es un proceso que se forma tanto de lo que se suele llamar la
«tradicion» como de la «modernidad». Delineado en uno de los
trabajos clasicos de Edward Sapir (1927), una calidad personal
tiene el poder de devenir en una costumbre compartida e
«impersonal»: eso puede ocurrir a través de la comunicacion
interpersonal y lo que llamaba «infeccién social», y puede
terminar en la condicion en la cual, con el pasar de tiempo,
esa calidad sea percibida por parte de la colectividad como
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una necesidad. (1927: 426) Pero, y eso es importante, esta
participacién y creatividad se desarrolla dentro de los cuatros
niveles de poder delineados de Wolf. La imaginacion, asi
como realizacion, de lo que uno y una puede ser y hacer debe
tener en cuenta las posibilidades estructurales, la inclusion y
exclusion de la utilizacion de recursos tanto culturales como
socioeconémicos.

Durante las reuniones del 2006, el Consejo Provincial de
Huari aprobaba la construccién de 58 proyectos llamadas
«obrasy, financiados con el Presupuesto Participativo de casi
10 millones de soles, de los cuales el canon minero constituia
unos 8 millones. Las obras mas costosas, todas de caracter
urbanistico, se encuentran en la capital provincial de Huari.
Acopalca participa con dos proyectos, un sistema de riego por
aspersion y el local comunal; Yacya con uno, la construccion del
alcantarillado. El «Informe del Presupuesto Participativo 2007 »
sobre el proceso de participacién durante el verano del 2006
incluye una auto-evaluacion que identificaba como dificultades
la debilidad de los consejos, el conocimiento superficial que los
representantes y participantes tenian de su propia funcion y la
falta de relacioén entre los niveles de gobiernos, que hubiera
tenido que caracterizarse para la retro-alimentacion entre
estado y sociedad civil.

Erik Wolf rechazaba ver a la «comunidad» como un sistema
cerrado y preferia entenderla como término local que designa
una red de relaciones sociales: desde el nivel comunal se
extienden hasta el nivel nacional. Siguiendo este pensamiento
hay que preguntarse ¢Qué condiciones podrian permitir que
las relaciones entre estos niveles de gobierno no se conviertan
en la sensacion de falta de organizacién local? Esta sensacion
se podria explicar como debida a la situacion de que la
comunidad ya no es considerada por algunos como medio
para confrontar desafios externos e internos, mientras las
estructuras nuevas no estén consolidadas todavia. Relaciones
de retro-alimentacion son relaciones de poder donde esta bien
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definido quién tiene que comer lo que hay o ser inventivo y crear
otros recursos. Hay que destacar, también, que el conocimiento
superficial del proceso participativo mantiene el poder en las
manos del mas dominante. «Los campesinos no saben qué
pedir», escuché por parte de varios habitantes de Huari. Esto
es imaginable pues no ha habido capacitacién - que no ha
sido buscada ni ofrecida. s La comunidad, puede revitalizarse
mediante la apropiacién del proceso de descentralizacion?

Como hemos visto, los contextos histéricos y los distintos
personajes nos ensefian que no hay respuestas uniformes.
Pero lo que me parece importante es el mantenimiento
del control civil que la poblaciéon puede ejercer sobre sus
autoridades, como lo expreso6 un ex alcalde de Huari:

«En las comunidades hay mas democracia porque ellos mismos
eligen sus autoridades [...]. Donde no operan, cuando no resultan
buenas autoridades, les sacan. Hay mas democracia en las
comunidades. Por ejemplo, cuando en la provincia se elige un
diputado, puede ser un dormilén, pero hay que soportarlo cinco
afos porque no hay la dinamica de renovar una autoridad por su
incapacidad» (Huari, 2007).

Al inicio de este trabajo comenté la categoria de identificacion
de comunero que habia encontrado en las listas de participacion
en los talleres del 2006 y, seguidamente, traté de describir y
analizar algunos elementos que el ser comunero y autoridad
comunal pueden significar e implicar en Acopalca y Yayca.
Ahora, para concluir, quiero lanzar una mirada hacia el futuro,
preguntando ;Qué direccién tomara el «desarrollo local»
promovido por el presupuesto y reclamado por la poblacion?
La cultura de trabajo promovida a través de la construccion
de obras financiadas con los soles del canon minero tiene
implicaciones para el trabajo social de comuneros, ciudadanos
y paisanos. Silas chacras pierden valor como fuente econémica
primaria, los terrenos comunales y su gestion seran elementos
identitarios menos importantes, de igual modo en la base de
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derechos y de deberes. «Estan sembrando cemento», como
un hombre preocupado me dijo. Los proyectos para construir
infraestructuras, que juntan el concepto de desarrollo con la
urbanizacion, condensan en una expresion rica?® laimagen de
la actualidad. Ademas, el trabajo de esta siembra de cemento
ya no esta inserto dentro de relaciones de reciprocidad, y
quien camina temprano por la carretera que conecta Acopalca
a Huari puede encontrar muchas personas, en camino para
una jornada de trabajo en las obras. La «retroalimentacion»
sugerida en la Ley del Presupuesto Participativo implica una
expectativa de reciprocidad y complementariedad: pero una vez
asfaltadas las carreteras y la plata «enterrada» sin productos
para exportar, «alla muerey; y sin ninguna siembra productiva,
se queda solamente un precioso bien para llevar: la mano de
obra. El proceso de descentralizacion tendria que permitir
la participacion creativa de la poblacion en la accidn politica
organizandola desde y entre una pluralidad de posiciones sin
homogeneizarlas en nombre del desarrollo.

Hemos visto que ser autoridad politica permite, a nivel comunal,
integrar individuos en el grupo social. Igualmente, a nivel de
la administracion politica, mas amplia, esta autoridad politica
como representante de su comunidad/centro poblado permite
la participacién de su grupo en la gestién politica de los
recursos provinciales. La nueva figura del alcalde tiene una
potencialidad que integra, también para los habitantes que
presentan caracteristicas «nuevas». Su introduccién provoca
una nueva concepcion de lo politico dentro los espacios
locales de poder. El presupuesto participativo representa una
potencialidad porque permite incluir los contextos particulares
que necesitan decisiones heterogéneas, para permitir un
desarrollo en el cual la gente se sienta participantes. Estas
diferencias imponen un imperativo analitico: investigar las
particularidades de comuneros y comuneras que incorporan
contextos histéricos socioeconémicos especificos. Pero, como
intenté mostrar en este articulo, el proceso organizativo esta
lleno de conflictos y negociaciones, y hay imagenes, de la
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comunidad y de desarrollo, de parte de los comuneros que
son diversas entre si. Esto porque las personas pertenecen
simultaneamente a varios contextos y grupos sociales, de clase,
de género, de edad. En tiempos de emigracion y de mediacién
mediatica (Appadurai 1996), la imaginacién influye sobre lo que
uno imagina poder ser y la direccién de desarrollo deseado:
¢Las condiciones locales - econdmicas, politicas, culturales
- permiten este proyecto?, Lo limitan?, ;Dénde y como las
condiciones se dejan modificar...? Y cdmo responden las
personas y a través de qué medidas? Como escribe Ashraf
Ghani, citando a Eric Wolf, cuando la comunidad no es el
medio que direcciona los caminos hacia el poder y no puede
evitar que las diferencias de poder persistan, «la organizacion
corporativa llega a representar nada menos que un involucro
vacio, o va ser quitado de delante completamente». (Wolf,
1957: 14, en Ghani, 1995: 38). Y es alla, en este lugar y
momento, en que las personas notaran la ausencia de la
organizacion comunal: porque hay procesos de organizacion
de trabajo, de la vida social y politica que ya no se afrontan (por
deseo, por obligacidn,...) a través la comunidad. Sin embargo,
el presupuesto participativo seria una oportunidad para reforzar
y no dividir la organizaciéon comunal y la sociedad civil a la cual
pertenecen las comunidades campesinas.

Notas

' La investigacion en que este articulo se basa fue parte del proyecto
arqueologico-antropolégico «Antonio-Raimondi». En especifico, es fruto
de un trabajo de campo de tres meses en la provincia de Huari - Ancash,
Peru - durante septiembre del 2006 y enero del 2007, donde pude contar en
el apoyo de mis compafieros antrop6logos que estaban también haciendo
su trabajo de campo en el area, con la supervisiéon de Dr. Sofia Venturoli,
responsable de la parte antropoldgica del proyecto, y a quienes debo las
gracias. La responsabilidad de fallas y limites de entendimiento son mias.
Para localizar este trabajo en mi carrera quiero decir que participé en el
proyecto durante un periodo en el cual estaba acabando mi licenciatura de
antropologia de tres afos, en la universidad de Bologna, que terminé en la
primavera del 2007. Este trabajo de campo no ha sido elaborado y publicado,
ni como tesis de licenciatura, ni de postgrado, pero una version anterior de
este articulo fue publicada con el titulo de «Autorita socio-politiche: continuita
e discontinuita sulle Ande Peruviane» in THULE,
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Actas del XXVIX Congreso Internacional de Americanistica, Perugia, 5-6-8
Maggio 2007, Italia. Desde el tiempo en que trabajé en el proyecto Antonio
Raimondi ha pasado algun tiempo, y por el momento me dedico mas a una
«antropologia en casa», en Europa. La continuacion de mis estudios me
llevaron a nuevas perspectivas, ideas, criticas, preguntas sobre el trabajo
hecho anteriormente. Sin embargo, decidi seguir ulteriormente las lineas de
investigacion desarolladas durante el trabajo de campo y en el escrito del
primer articulo, porque me parecen que representan bien el trabajo hecho.
Para garantizar la confidencialidad a los participantes no puse los nombres
en las citas, sino seudénimos; pero, de ninguna manera fue posible evitar
totalmente que haya informaciones que permitan el reconocimiento local de
las personas que voy a presentar en este estudio.

2 Traduccion de la autora. Todas las citaciones en este articulo que deriven
de una publicacién que no sea su original la lengua Espafiola son traducidas
por la autora misma.

3 La Compafia Minera Antamina es una empresa constituida en Peru
después de la privatizacion en 1996, a través de inversiones extranjeras
por cuatro compaiias que son lideres en la mineria internacional. Dos afios
de exploraciones y tres afios de construccion llevaron al comienzo de su
actividad extractiva en el 2002.

4 LEY DEL CANON; LEY N°27506 (2001): «Articulo 1. Definicién: EI canon
es la participacion efectiva y adecuada de la que gozan los gobiernos
regionales y locales del total de los ingresos y rentas obtenidos por el estado
por la explotaciéon econdémica de los recursos naturales.» El articulo 5.2, que
habla de la distribuciéon del canon, ha sido modificado en 2004, con la ley
N°28322; articulo 2. La ley planea la siguiente distribucion: 10% del canon son
destinados al gobierno local del distrito productor (en este caso, el municipio
de San Marcos); 25% al gobierno provincial (Huari); 40% al departamento
(Huaraz); 25% al gobierno regional (Ancash).

5 LEY MARCO DEL PRESUPUESTO PARTICIPATIVO, LEY N° 28056
(8/8/2003): «Capitulo 1, Articulo 1. Definicion: El proceso de presupuesto
participativo es un mecanismo de asignacion equitativa, racional, eficiente,
eficaz y transparente de los recursos publicos, que fortalece las relaciones
Estado-Sociedad Civil. Para ello los gobiernos regionales y gobiernos locales
promueven el desarrollo de mecanismos y estrategias de participacion en
la programacion de sus presupuestos, asi como la vigilancia y fiscalizaciéon
de la gestion de recursos publicos.»

& El ingreso del canon minero es el 50% del Impuesto de Renta (IR) pagado
por la impresa al estado durante un afio de explotacion. Asi, por el IR del
2005, se habia a disposicién entre junio 2006 y julio 2007 por la region de
Ancash, 480 millones Nuevos Soles. Esto significa, 48 millones en el distrito
de San Marcos, 120 millones por la provincia de Huari, 192 millones para
la provincia de Huaraz y 120 por invertir en la region y sus universidades.
" Estas ocurrencias complejas no pueden ser analizadas en este articulo,
pero hay multiples factores que coadyuvaron a producir confrontaciones
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violentas (como la quemadura de la oficina descentralizada del ONPE,
situada en Huari), asi como las reacciones e interpretaciones especificas
que se manifestaron a nivel local, regional y nacional. Para ver como fue
representado en la prensa nacional, véase un articulo de EI Comercio
(periddico nacional), del Lunes, 27 de noviembre de 2006: «Identifican y
ponen a disposicion de la justicia a 16 revoltosos de Huari».

8 Titulo 11, Ordenanza Municipal N° 096-2006-MPHI: Informe del Presupuesto
Participativo. Huari.

9 Ibidem: Titulo |, Generalidades, Art. 2, Finalidad.

' En algunos casos también se elige a un representante que estara,
posteriormente, presente en el grupo de vigilancia y control.

" Seria importante afadir una discusion, pero queda afuera del objetivo de
este articulo: tiene como argumento la presunta dicotomia entre estado y
sociedad civil. Para trabajos etnégraficos sobre este tema véase, por ejemplo,
las obras de de Michael Taussig, asi como de Akhil Gupta (1995)."2 Durante
el primero gobierno (1985-1990) del presidente Alan Garcia Pérez (2006- ), la
descentralizacion era parte de su agenda politica: en 1988/89, los veinticuatro
departamentos nacionales estaban reestructurados en doce regiones y asi
la descentralizacion era abordada a través de la regionalizacion. Con las
elecciones presidenciales en 1990 y la politica centralizante de Alberto Kenya
Fujimori (1990-2000), los recursos econdémicos prometidos anteriormente
por el gobierno de Garcia no se entregaron a los nuevos gobiernos
descentralizados. Después del auto-golpe del 5 de abril de 1992, el proceso
de regionalizacion se pard y las regiones regresaron a ser nuevamente
veinticuatro departamentos (Barrenechea, 1996). En el 2002, con Alejandro
Toledo Manrique (2001-2006), quien gano las elecciones nacionales con
promesas de descentralizar el pais, se realizaron las primeras elecciones
regionales (Tanaka, 2002). Entonces, las elecciones en el 2006 eran las
segundas en la historia politica del Perd. En un referéndum (2005) sobre la
creacion de cinco macro-regiones transversales, la poblacion se expresé en
contra de la demarcacion propuesta. El «derecho» al voto, que en la provincia
estudiada para mucha gente era llamado un deber recuerdo que habia una
multa para las personas que no participaron a las elecciones durante el «Afio
de la Consolidacién Democratica» en el 2006 fue dado a los «analfabetos»
quechua-hablantes solamente en 1979. Matos Mar argumentaba que este
derecho civico-politico, para ser no solamente deber y producir alienacion
en forma de «ser nacional homogéneo» de la primera republica (1999: 68),
- sino mas bien para constituir un derecho - necesitaba ser sostenido por
los derechos econdmicos y sociales: estos, segun Matos Mar, se expresa
en el ambito de la pluriculturalidad.

'8 Para una critica sobre el énfasis en una redemarcacion espacial come
condicion preliminar para la descentralizacion, véase Berrenechea (1996)
quien sefiala la falta de incorporacion de aspectos sociales, histéricos
y étnico-culturales a un modelo de demarcacion territorial, elementos
que constituyen las fuentes de pertenencia. Por otro lado, Nugent, en su
articulo sobre las bases y limites de la centralizacién en Peru, identifica
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como sintomatico de las tensiones entre regién y centro, el alto nimero de
constituciones y leyes que desde la independencia de Espafia han tratado
la relacién entre autonomia regional y poder central (Nugent, 1995: nota 12).
Para saber mas sobre el tema de la centralizacién desde una perspectiva
historica, véase Nugent (1995).

* Quien estaba presente tenia que indicar su funcién de participante: como
representante de autoridad o persona civil; también indicar si vivia en una
ciudad, en un centro poblado o en una comunidad.

5 El Instituto Nacional de Estadistica e Informatica (INEI) definié centro
poblado: «Centro Poblado Mayor es aquel en donde se encuentra la sede
de las autoridades de gobierno (Gobernador y Tenientes Gobernadores),
autoridades locales (Alcalde Distrital, Alcaldes de Centros Poblados Menores,
Agente Municipal) o comunales (Presidente de la Comunidad Campesina
o Nativa). La jurisdiccion de un centro poblado mayor puede comprender
uno o mas centros poblados menores. Centro Poblado Menor, es aquel que
se encuentra en el ambito territorial de la jurisdiccion de las autoridades
(Tenientes Gobernadores, Alcaldes Menores, Agente Municipal y Presidente
de la Comunidad Campesina o Nativa).

6 Este consejo estd compuesto por: el consejo municipal (el alcalde
provincial de Huari y sus regidores), los representantes (alcaldes) de las
municipalidades de centro poblado (que en el distrito de Huari en el 2006
eran seis) y representantes de la sociedad civil.

7 Quisiera referir a una presentacion de Eric R. Wolf hecha durante el 880
encuentro de la Asociacién Americana de Antropologia, en 1990. En dicha
presentacion, «Facing Power Old Insights, New Lectures» (Wolf, 1990),
el autor diferenciaba entre cuatro formas de poder, que me parece muy
util delinear aqui: 1. El poder como atributo, capacidad, de una persona;
2. El poder como situado en una relacién interpersonal, donde poder es la
capacidad que un ego puede imponerse sobre el otro en acciones sociales;
3. El poder organizativo, que forma la arena donde estas interacciones
(la presentacion de capacidades individuales asi como el dominio de uno
sobre el otro) estan situadas, la organizacion que las circunscribe; y 4. El
poder estructural (politico y econémico), que forma las condiciones para
rendir conducta y actividad, primeramente, posible; potencialmente real o
imposible. Wolf hizo su propuesta para una antropologia que quiera 'y pueda
explicar - y no solamente describir e interpretar - y su enfoque se situaba
entre la relacion de poder organizador y estructural (3 y 4). En mi articulo,
para tomar las distinciones de Wolf, me voy concentrar en las relaciones
entre el poder en el sentido de capacidades/diferencias individuales y
el poder de organizacién como arena de las relaciones interpersonales.
Aunque tengo en cuenta las fuerzas estructurales y su impacto en la vida
de la gente con quienes trabajé, en mi investigacion hice ciertas preguntas
que permitieron, en primer lugar, describir e interpretar. Los datos de campo
y fuentes consultados para la edicién de este articulo se limitan, pero no se
excluyen para futuros estudios o analisis, a una explicacion en el contexto
de la economia politica, por ejemplo, nacional.

299



'8 Agradezco a todas las personas que me ayudaron a hacer este trabajo,
a explicarme, contarme y dejarme estar presente en sus vidas durante el
periodo de esta investigacion. Gracias también al municipio de Huari por las
informaciones proporcionadas.

'® Reconocidas desde el Estado Peruano como instituciones democraticas
con una organicacién auténoma en 1920, las comunidades campesinas
tienen una gestion tanto econdmica (terrenos de propriedad colectiva, trabajo
comunal,...) como administrativa legal propia (Asamblea General, Directiva
Comunal,...). CONSTITUCION PERUANA, 1993: TiTULO I, CAPITULO
I, ARTICULO 89: «Las Comunidades Campesinas y las Nativas tienen
existencia legal y son personas juridicas. Son autbnomas en su organizacion,
en el trabajo comunal y en el uso y la libre disposicion de sus tierras, asi como
en lo econémico y administrativo, dentro del marco que la ley establece. La
propiedad de sus tierras es imprescriptible [...]. El Estado respeta la identidad
cultural de las Comunidades Campesinas y Nativas» Miren también: LEY DE
LAS TIERRAS, LEY N° 26505 (1995); LEY GENERAL DE COMUNIDADES
CAMPESINAS, LEY N° 246565 (1987) y el respectivo reglamento, Decreto
Supremo N°008-01-TR.

20 Para encontrar una discusion sobre similares procesos histéricos desde
una perspectiva diacronica mas prolongada véase Fuenzalida y Matos Mar
(1976). Los autores destacaban la necesidad de tomar en cuenta el pluralismo
de las situaciones locales y proponen un andlisis de una microregién y el
desarrollo de las estructuras comunales durante el siglo XIX y hasta mitad
del XX.

21 Como han descrito estudios etnograficos, hay otras localidades donde
el teniente y el agente son roles politicos locales que no tienen que ser
ocupados a turno por los comuneros, sino encargos a los que pueden
acceder solamente algunos individuos considerados especiales; o, en otro
casos, son figuras representativas que se pasan ciclicamente dentro de
familias importantes del pueblo (véase, por ejemplo, varias contribuciones
en Asion - Diez - Mujica, 2000).

2 «Antes si se sembraba cebada y trigo. La cosecha periodo rico era. Ahora
ya no se cosecha. La tablada se hace cuando el envarado tiene buena
economiay (notas de campo, comunero, Acopalca). La entrega de la tablada
es un ejemplo de «costumbre antigua» (comunero de Acopalca, 2006)
interesante, pues los datos de campo permiten identificar su «introduccién»
por parte de algun personaje de la comunidad, en cual veia representada
en esta costumbre la identidad de Acopalca como comunidad campesina y
no mas como obraje.

2 \/éase Venturoli, 2011.

% Por ejemplo, dentro de los movimientos de las rondas campesinas a nivel
nacional.

2 Durante el proceso de mi investigacion, debido a mi enfoque, dejé de lado
la esfera politica femenina. No porque no compartimos tiempo y no hablamos,
sino porque utilicé mal el lenguaje: recibia a menudo la respuesta de que la
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politica es cosa de hombe. Hubiera sido muy importante investigar el rollo
del «Club de Madres» y una ofra organizacion «transcomunal» de mujeres
presente en el territorio. Esto también me pasaba por la cabeza cuando
una mujer entré en el aula de la asamblea comunal durante un momento
de tension: no para hablar a los presentes, sino para quitar a su hijo, ya
adulto, y llevarlo afuera. Este seguia interrumpiendo el debate diciendo
muchas veces: ¢ Y donde estan los estudiantes que invitamos? ; Dénde los
profesionales? Yo no sé ni leer ni escribir, pero jsi sé comandar al pueblo!
(notas de campo, Acopalca). Entre el respeto para la palabra y persona del
comunero - aunque tal vez bajo la influencia de alcohol - y el desorden que
causo, la intervencioén de los envarados se limitaba a decirle que «hablara
sanamente».

% Por el motivo que no me quedé hasta el momento en que se anuncio el
nombre del ganador por la tarde del mismo dia electoral en la plaza comunal,
no conozco el numero exacto de los votos por candidato y la ventaja me fue
indicada el dia siguiente por un comunero. Aunque habia 367 comuneros
empadronados, esto no fue el nimero de votantes; por ejemplo, los 58
votos de Lima, a pesar de haber recibido mucha atencién por ser incluidos,
al final no llegaron.

27 \Véase el trabajo de Jean-Frangois Bayart sobre este concepto y su
discusién de una politica desde abajo - «politique par le bas» (1995).

2 En ambas comunidades, las personas hablaban de sus alcaldes como una
ausencia, acusandoles por su pasividad. Para mi era dificil encontrarles por
el hecho de que pasaban mucho tiempo en su trabajo- una escuela en otro
pueblo en el caso de uno, en su chacra el segundo. Muchos comuneros, sobre
todo aquellos de edad mayor, cuando preguntados por su alcalde, empezaron
a recordar que antes - en un tiempo que hubo organizacion y orden - habia
ya una autoridad llamada «alcalde». El, como los dos envarados (teniente y
agente), llevaba el lloque, aunque el suyo era mas grande. Desde un punto
de visto histdrico, hay datos que indican que con la reforma agraria y los
decretos de Velasco en 1970 - que cambio las «comunidades indigenas»
legalmente en «comunidades campesinas» con su actual estatuto - el
alcalde de Huari habia decidido que no era posible tener en un pueblo dos
autoridades - presidente y alcalde. Asi se elimind la funcion del alcalde.

29 «Si no es buen gobierno, entra al poder, se olvida [de sus compromisos]
y el campesino sigue [siendo] el mismo. Ahora, por ejemplo, hay plata, hay
el canon minero. Aun, mas, estan sembrando cemento. Obras aca, obras
alla: ésta es una plata ya enterrada jAlla muere!»
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Palabras y obras:
una mirada al contexto politico y social de Huari
bajo la influencia del Canon Minero

Silvia Romio

Mi trabajo podria ser la continuacion del trabajo de Monika
Weinssensteiner en este volumen, pues siguiendo las diferentes
etapas de los talleres territoriales del 2008, quiere indagar las
dinamicas politicas desarrolladas por las autoridades de Huari
dentro del proceso del Presupuesto Participativo.

Llegando a Huari en mayo del 2008, pude participar en los
encuentros que el gobierno provincial habia organizado para
involucrar a la poblacion local en las etapas del Presupuesto
Participativo 2009, proceso en el que los representantes de
varias comunidades tenian que decidir en qué proyectos
invertir el dinero del siguiente plazo del Canon Minero. No
me detendré a repetir las informaciones, ya presentes en el
trabajo de Monika, sobre las bases tedricas y legislativas de
este proceso y su relacién con la reforma de descentralizacion
efectuada en Peru por el presidente Alan Garcia en el proceso
de independencia regional (Azpur, 2006).

En cambio, voy a analizar cuales han sido los cambios
efectuados en los ultimos tres afios, desde la concomitancia
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entre el trabajo de las actuales autoridades municipales y el
crecimiento de la tasa del Canon Minero, aumento que ha
hecho enriquecer las arcas municipales de la provincia.

Mi estancia en Huari coincidié con el periodo en el que se
estaban desarrollando los talleres descentralizados, es decir,
talleres territoriales que el gobierno tiene que promover por
ley para dar a conocer a la ciudadania las posibilidades que
ofrece el Presupuesto Participativo, introduciendo asi, de
forma gradual y participativa, a la poblacion civil en la toma de
decisiones acerca de las dinamicas politicas de ambito local.
Este ciclo de encuentros ofrece un espacio importante que
permite a la ciudadaniay alas instituciones locales la creacion
de una nueva relacion mas directa e igualitaria, objetivo de
esta reforma democratica. Mi investigacion se concentra en
el analisis de las maneras en que las autoridades locales
elaboran esta politica y qué mensajes se transmiten a traves
del uso del dinero en la comunicacién que se establece entre
las dos esferas (Abelés, 2001).

Mi analisis contempla la visién de las instituciones acerca de
este proceso e intenta también recoger la vision de la poblacién
local. Partiendo de la idea de Foucault de que el poder no
reside en un unico polo de accién sino viaja a través de los
individuos (Foucault, 1998), intentaré demostrar como se crean
lazos de poder y de subordinacion en las relaciones sociales
que nacen dentro de un espacio publico. Sobre la base del
enfoque tedrico segun el cual la mirada antropolégica tiene que
acercarse a las dinamicas politicas, reitero la definicion de Wolf
(Wolf, 1989) sobre el analisis estructural de las dinamicas de
poder, una vision del ambito politico como un todo integrado
no desligado del contexto cotidiano en el que se forma, siendo
este ambito una dimension que esta en constante evolucion y
cambio (Wolf, 1989). Se hace asi mas interesante observar las
dinamicas que surgen en la relacion de subordinacién existente
entre los diferentes sujetos implicados. Con este propésito, hay
que considerar, como lo hace Foucault, la dimensién dinamica
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del poder como un «flujo de accién» en el que los sujetos
subordinados participan activamente en la construccién del
sistema. Un sistema que no establece roles definidos sino que
estos se redefinen continuamente. Considerando también el
analisis de Arce y Long (Arce y Long, 1993), que nos invita a
reflexionar sobre como las decisiones politicas son fruto de
una negociacion de intereses de las diferentes partes sociales
involucradas, afrontamos el ejemplo de Huari empezando por
el andlisis de las técnicas y estrategias que las esferas sociales
implicadas utilizan en la comunicacién y en la consecucién de
determinados objetivos. De este modo, podemos valorar cémo
las obras realizadas por la inversiéon del Canon Minero son
una forma de mediacién entre las expectativas de la poblacion
y las exigencias de las autoridades. Mi investigacion intenta
analizar los elementos observados y los datos recogidos para
desentrafar el significado simbdlico socialmente elaborado que
se le atribuye (Appadurai, 1996). Como Monika Weissensteiner
en este volumen, yo también considero la percepcién de la
sociedad un factor fundamental a la hora de gestionar y dar
direccion a la comunicacion. Particularmente, intentaré valorar
como las autoridades politicas intentan usar esta capacidad
comunicativa para que la poblacién apoye su labor.

De la faena al trabajo remunerado

«La Unica cosa cierta es el Canon. Si no hay Canon, no hay nada,
no hay vida» (comunero, Acopalca, 2008).

Gracias al aumento de la renta del Canon Minero entre el otofio
del 2007 y la primavera del 2008, llegaron a Huari mas de 58
millones de nuevos soles. Sin duda, esta provincia es la que
posee el mas alto Canon Minero de todo el Peru gracias a los
beneficios de la explotacidon minera Antamina (Vigila Peru, n°15,
2008): «un periodo de oro» que dura desde el 2006, pero cuyo
futuro es todavia muy incierto. En dos afios se ha pasado de
una cifra relativamente pequefna (4 000 nuevos soles al dia)
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a una cantidad mas importante (58 millones de nuevos soles
en el 2008) (como se lee en Vigila Peru, n°7, 2008). Conseguir
enumerar todos los cambios que se han producido en el
equilibrio socioecondmico de Huari en este periodo limitado de
tiempo es una tarea dificil: intentaré, al menos, resaltar cuales
son los aspectos, que segun mi opinion, son mas decisivos y
que sobresalen en las practicas diarias de las gentes del lugar.

Las autoridades decidieron invertir el dinero del Canon Minero
en la construccion de nuevas infraestructuras, favoreciendo
sobretodo edificios escolares y edificios de uso publico
para las diferentes comunidades (plaza comunal, palacio
municipal,...). A esto hay que afiadir trabajos de manutencion
y reparacion de carreteras y senderos de montafia. Para
realizar estas obras en un plazo de tiempo lo mas breve
posible, las autoridades necesitaban mucha mano de obra,
ofreciendo a los campesinos locales, que tradicionalmente
s6lo se ocupaban de su propia parcela de tierra o chacra’, un
aumento de sus ganancias. Gracias a este nuevo incremento
economico, el municipio de Huari ha podido garantizar mejor
trabajo remunerado. En poco tiempo, el salario ha subido a
30 nuevos soles al dia, el triple respecto a la cifra media. Es
facil entonces prever el grave desequilibrio que se ha creado
en la economia del mercado de trabajo y en el coste diario
de la vida para la ciudadania. La posibilidad de obtener un
trabajo como obrero en las construcciones se ha convertido
en la opcion laboral mas codiciada para cualquier campesino
de edad comprendida entre los dieciséis y los cincuenta afios.
Esta nueva propuesta de trabajo se vive como un cambio
ocupacional momentaneo, indicador de nuevas dinamicas
que redefinen el equilibrio socioeconémico, quitando peso al
rol hegemonico del campesino en el panorama laboral local.
Para entender la importancia de esta situacién es necesario
reflexionar sobre el vinculo que el hombre andino tiene con la
tierra, la chacra, unidn que se instaura desde su nacimiento y
cuya propiedad y usufructo marca la transicion a la edad adulta.
«Existen [...] limitaciones en el acceso a la tierra, ademas de

309



las que se determinan en base al nacimiento. Restricciones que
se fundan en la accién del hombre sobre su tierra, la primera
regla que debe ser respetada se relaciona con el rendimiento
de la chacra: es necesario que quien esté encargado de una
chacra sea capaz y voluntarioso para hacerla productiva»
(Venturoli, 2011).

Trabajar como obrero para el municipio significa, ante todo,
suspender el trabajo en los campos o entregarlo a otro pedn.
El municipio contrata obreros por turnos de quince dias, al
final del contrato los obreros vuelven a su trabajo habitual en
los campos esperando el proximo turno. Las posibilidades
economicas de esta nueva ocupacion son muy buenas, si
consideramos que hasta hace muy poco un dia de trabajo de un
peodn se pagaba entre los 10 y 15 nuevos soles y actualmente
asciende a 30 nuevos soles. Un sueldo tan elevado es capaz
de atraer campesinos de otras provincias que pasan de un
distrito a otro para asegurarse un puesto de trabajo en los
varios turnos. Asi, observamos un nuevo comercio del trabajo.
Si por un lado existe una mayor movilidad de la mano de obra
dispuesta a desplazarse incluso a grandes distancias, por el
otro lado, esta situacién va en detrimento de la produccién
agricola de las chacras. Estas, trabajadas solamente por
las mujeres o los mozos, terminan cambiando dimension y
poseen una produccion cuantitativa y cualitativamente limitada.
La descomposicion en el comercio agricola y alimentario
es notable. Esta situacion y sus inmediatas consecuencias
preocupan también a nivel institucional, como es el caso del
ingeniero responsable de los trabajos de la provincia.

«Ahora tenemos un problema social mayor...Quienes trabajan en
las obras por la municipalidad, ganan 30 soles al dia... jEs un
cambio mas violento! Ahora nadie quiere trabajar en el campo, y
todos quiere trabajar en las obras... Tenemos muchas dificultades
para buscar gente que trabaja por menos en el cultivo también...
Ahora la gente quiere 1200 soles por la cosecha... jLa gente ha
cambiado! Y tiene que regresar. En las dos cosas: en el campoy en
aquello que puede ganar en el mercado» (ingeniero, Huari, 2008).
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En las palabras del ingeniero se percibe claramente el
descuerdo con las nuevas exigencias del mercado de trabajo.
Quiero, aqui, detenerme en la perspectiva de los trabajadores
que no se contentan con su sueldo habitual sino que pretenden
mejores pagas en el comercio agricola. Es evidente como
la posibilidad de aumentar el sueldo considerablemente en
pocos dias de trabajo en la obra ha cambiado drasticamente la
percepcion del valor del trabajo. Una vez de vuelta a su mundo
agricola, los campesinos pretenden mantener el mismo estatus
economico. Y esto crea también desequilibrios en la economia
del mercado local: mayor cantidad de dinero en efectivo en
circulacion y mayor ganancia para los comerciantes que
pueden permitirse subir los precios. Los mas desaventajados
son aquellas personas que no entran en el circuito laboral
creado por las obras publicas, las mujeres en primer lugar, y el
resto del mercado de trabajo que ven aumentar drasticamente
el costo de vida. El propietario de un famoso restaurante de
Huari se lamenta por el aumento del coste de la vida, asi como
de las pretensiones de aumento de los salarios de parte de
los trabajadores. El, por ejemplo, tiene dificultad en encontrar
camareros dispuestos a trabajar por la paga tradicional.

«Para ellos se ha encarecido mucho el costo de la mano de obra.
Logicamente sabemos que no hay obreros o se les debe pagar
mas para que trabajen...todo se hace dificil. Estan cobrando, me
parece, 20 soles, con desayuno y almuerzo: ha subido bastante.
Ya se hace dificil encontrar obreros por menos soles...» (habitante
de Huari, 2008).

El precio del trabajo aumenta también en otros sectores. Los
peones pretenden la misma paga ofrecida por el municipio
para que la competencia sea real y valida. Esta necesidad
de mano de obra aumenta el flujo de trabajadores forasteros,
factor que beneficia el turismo pero que limita o dana las
otras pequenas y medianas empresas que tienen dificultad
en encontrar personas que trabajen por el precio tradicional.
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Basandose en lo que han referido estos y otros discursos,
esta situacién, incentivada por el gobierno central y llevada
a cabo por la administracion local, se les esta yendo de las
manos: mayores son los salarios prometidos, mayores las
expectativas de los trabajadores. Estos, conscientes de la
abundancia de fondos que tienen a disposicion la provincia
en estos momentos, se sienten autorizados a aumentar sus
pretensiones. En este juego que crece, el municipio tiene un
papel importante: poder permitirse salarios elevados demuestra
su superioridad econdmica respecto a la poblacién y respecto
a los distritos vecinos a quienes ‘roba’ trabajadores.

Observando ahora la visién de la poblacién, me parece
importante dar voz a los varios comentarios recogidos en
Huari y en las comunidades limitrofes, para poder entender
directamente lo que han experimentado los ciudadanos en
este proceso.

«El Canon terminara... y cuando se termine... toda la gente se ira
pobre. Cuando el Canon termine y el sueldo actual de 20 6 30 soles
llegara a diez soles, y el costo de vida descendera» (comunero,
Acopalca, 2008).

«Si la autoridades consultaron con el pueblo, estaria mejor. Sin
embargo, no hay conciencia y no son verdaderamente lideres
democraticos. Ahora con el Canon Minero hay plata, hay trabajo.
Asi es cierto que ahora hay trabajo y cuando estan construyendo
cualquier persona que encuentran hay pedn. Pero es momentaneo,
es el presente. Tu trabajo es llevar cemento para tu casa, pero es
el presente» (sefiora de Huari, 2008).

«El presidente y el alcalde son igual, no uno mas que otro. Yo he
votado para esto presidente, equivocando. Asi es cuando uno no
sabe bien. Pensando: vamos a hacer esto y esto... proponen. Y al
final sale mal elegido. Siempre aca, en la comunidad. Otras veces
roban, la plata que venden en madera, que venden en piedra,
que venden en arena. Asi ya roban. Asi a la gente dicen: esto y
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esto es lo que hemos comprado. Y no es la verdad» (comunero,
Acopalca, 2008)

«Esto es lo que estan priorizando con el Presupuesto Participativo.
Deberian consultar el pueblo, ; No? Y esto es a lo que las autoridades
se oponen, cuales es el proyecto, lo que verdaderamente sirve a la
poblacién. En esta época ya estamos a construir infraestructuras
y al final eso lo utilizan para comprar un material que no sirve...
Y este Canon creo que va a durar otros diez afos, y no también»
(comunero, Yacya, 2008)

De estos testimonios es posible obtener informaciones
fundamentales que servirian para la mirada con la que la
ciudadania observa la accion de las autoridades. El primer
elemento comun es la valoracion negativa sobre el uso que el
municipio esta haciendo del dinero del Canon Minero. Todavia
es pronto para realizar una valoracion de la relacion que se
crea entre las dos partes sociales a través de las obras. Sin
embargo, se puede deducir que ya esta en la conciencia
popular el hecho de que las finalidades de estos fondos no son
las mas adecuadas y que de cualquier modo no responden
a las exigencias y problematicas locales. Ya en el trabajo de
Monika Weissensteiner del 2006, se percibia que la llegada de
estos fondos econdémicos habian perturbado profundamente las
relaciones entre las autoridades locales y la poblacion civil. La
existencia de este fondo ha generado grandes expectativas en
el imaginario colectivo sobre las actuaciones de las autoridades,
que coinciden dificilmente con sus posibilidades reales. Este
hecho ya habia sido subrayado por Barrantes durante su
investigacion sobre la comunidad huarina en el 2001, cuando
el canon tenia un rendimiento muy inferior respecto al boom
econdémico del 2006 (Barrantes, 2005).

Poco a poco, el uso y la inversién del Canon se ha revelado
como el principal nucleo de relacion entre las dos esferas: el
parametro con el que la poblacidn valora la accion del gobierno.
Este elemento se ha convertido en un arma de doble filo para
los mismos politicos que tienen que calibrar su propia accion en
base a las expectativas y exigencias de la poblacién, sabiendo
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que este fondo no tendra mucha mas vida. Ya en el 2008 habia
empezado a disminuir y en el 2009 se preve un recorte neto
(Vigila Peru, n°9, 2009).

De las voces que se escuchan, parece evidente que la gente
acusa a las autoridades de usar el dinero de forma ilicita,
sirviéndose de inversiones faciles que les permiten acaparar
parte de las ganancias. Durante mi trabajo de campo, he podido
notar como este punto de vista surge, sobretodo, en las charlas
informales con la gente, expresada en un tono de acusacion,
pero también de indiferencia. Un aspecto significativo en la
percepcién popular es el de asociar laimagen de los politicos
a la de los ladrones. Independientemente de la veracidad y
autenticidad de estas afirmaciones, parece evidente que la
relacién entre estas dos esferas sociales se basa en supuestos
que provienen del pasado y que aun no se han puesto en
discusion. Este elemento nos lleva a reflexionar sobre como
la comunicacion entre las dos partes, que esta condicionada
por experiencias anteriores, no puede partir de nada y que las
autoridades no han sido capaces de crear una nueva relacion.
En los dos primeros testimonios aparece claramente la
preocupacion popular por el futuro del Canon Minero v,
en consecuencia, la preocupacion por el futuro de toda la
sociedad. Estos comentarios prueban que la gente sabe
que, en la actualidad, el sistema socioecondmico de Huari
se desarrolla gracias a las empresas de construccion y
depende directamente de la base financiera del Canon. La
opinién expresada por estas personas esta directamente
relacionada con la visiéon de los ingenieros que se han citado
anteriormente. Ambos son conscientes de que la actual
gestion no esta produciendo nada que pueda garantizar
a largo plazo un resultado econdémico significativo. Como
explica muy bien una sefiora de Huari, invertir en cemento
y construccion responde a las exigencias del momento pero
no proyecta nada para un futuro cercano. La técnica utilizada
por el gobierno local parece evidente: el dinero se utiliza para
enriquecer facilmente a los obreros con el objetivo de obtener
su apoyo y su admiraciéon. Simultaneamente, esta maniobra
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permite a los campesinos sentirse directamente involucrados
en el proceso de enriquecimiento de la provincia y poder
compartir el lujo con poco esfuerzo. Un mayor prestigio y un
enriquecimiento rapido forman parte del mismo circulo vicioso:
dos lados de un mismo juego. Por un lado esta la ambicion
popular de llegar a acumular mas dinero en efectivo, clara sefal
de cambio de estatus social, y por el otro, la voluntad de las
autoridades de ensalzarse pudiendo ofrecer facilmente este
suefio. Es evidente que de esta manera, la riqueza obtenida
por los trabajadores es en realidad una situacion fugaz y que
no se establecen las bases para que este sistema econémico
pueda ser duradero. Hay que considerar que la mayoria de
las empresas de construccion que trabajan en el territorio
proviene de Lima: en base al proyecto, son escogidas para su
realizacion y después vuelven a la capital. En consecuencia,
la produccion local no se beneficia, sino sélo de la mano de
obra, y el grueso del enriquecimiento que representan estos
trabajos recae en sujetos externos.

Otro aspecto interesante de este engranaje es que, actuando
de este modo, las autoridades consiguen que la ciudadania
les considere como supremos bienhechores, otorgando asi
al dinero del Canon Minero un valor nuevo y diferente. Sin
un vinculo de interés en la explotacién del territorio y, por
consiguiente, como forma de compensacion de esta pérdida
para la poblacién, el dinero del Canon se convierte en una
base econdmica prospera con la que los politicos alimentan
su propia imagen de poder y generosidad. De esta manera,
pueden modificar su propio papel de gestores del fondo a
distribuidores de riqueza: de esta forma se perpetuan las
huellas de la relacion tradicional de clientelismo entre el poder
politico y la poblacién.

El aspecto interesante de este hecho reside, en mi opinién, en
la mirada critica de muchos miembros de la poblacién: no todos
estan ajenos alos riesgos y peligros en los que este sistema tan
fragil e inestable esta incurriendo. Este elemento es testimonio
de como el proceso de participacidn popular no se desarrolla
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en un terreno neutral en el que la conciencia popular se define
y se forma, sino que se resuelve en un espacio de accién y en
un papel decisivo a nivel politico para una parte de la sociedad
que hasta el dia de hoy no se tenia en cuenta. En este sentido,
se puede apreciar la precision de las observaciones de las
dos personas citadas antes, que como muchos otros, invitan
a reflexionar sobre el futuro del uso del Canon Minero.

Volviendo a la reflexion sobre el uso que las autoridades hacen
del fondo para mejorar su propia imagen, es posible percibir
otro aspecto nuevo. Con la perspectiva de estimular una facil
y rapida adquisicion de dinero en efectivo por un lado, y por
el otro, poder mejorar el aspecto exterior de su propio hogar
y del centro de la ciudad, la poblacién demuestra reconocer
que en la posesion de dinero esta la posibilidad de modificar
su propio estatus social.

La redefiniciéon de las plazas

En la cotidianidad de la gente de Huari, la referencia a las
obras es constante, pero mas importante es la presencia
de la plata: «ahora tenemos plata», «hay plata». El discurso
aparece muy frecuentemente durante la lectura de la realidad,
muchas veces con gran complacencia al observar las obras
construidas. «jY todos los sitios hacen obras! jHay platas!»
(chico de Acopalca, 2008).

Las autoridades insisten en subrayar la importancia de tener
grandes obras e inmensas construcciones que toda la regién
Conchucos pueda apreciar y estimar: éstas van a ser el simbolo
evidente de un constante desarrollo y la garantia de un mejor
porvenir.

«Hemos pensado, hemos sofado para que el nuestro pueblo
de repente brinde los nuevos servicios y la proxima generacién
tenga la oportunidad de una mejor calidad de la vida» (politico

316

Silvia Romio

de Huari en Huamantanga, 2008). «jAhora que hay el Canon
tenemos que acostumbrarnos a pensar en grande!» (ingeniero
en Huamantanga, 2008).

Para tener una idea mas precisa de cémo se ha utilizado
el dinero del Canon Minero en los ultimos afios, es decir
desde el 2006 al 2008, voy a presentar aqui una serie de
tablas. Los datos provienen de documentos oficiales que el
ayuntamiento de Huari me ha cedido. Otros provienen de las
revistas Willacog, 2007 y Willacog, 20082. Hay que tener en
cuenta que estos datos muestran qué obras se han escogido
por votacién en el Presupuesto Participativo: esto significa que
No es seguro que vayan a ser realizadas. Sin embargo, estos
datos son interesantes porque nos permiten ver cuales han
sido las distintas aspiraciones y tendencias de la poblacién y
de las autoridades durante estos afios por lo que respecta a
las inversiones de los fondos. No he considerado todas las
obras que aparecen en las listas porque quiero concentrar la
atencion en los sectores principales excluyendo los elementos
que representaban un porcentaje pequefio.

Tabla 1.

CATEGORIA 2006 2007 2008
Estructuras

escolasticas 9 34 18
Estructuras

comunales 5 37 30

(plaza comunal, local comunal, etc.)

Estructuras

meédicas 1 8 9

Estructuras

deportivas 16 10 5

Estructuras

estradales 17 26 23




Estructuras
para uso del agua 21 46 20
(alcantarillados, canales de riego)

OBRAS TOTALES 81 243 156

Tabla 2. Grafico con relacion a los datos del 2006.

estructuras comunales (plazs
curmunal, local comunal. .|

astructuras escelastizag

cstracturas medicas

estencruras deportivas [N

esbructuras cstradales

estrrctures por ol utilizo del ague
facanterillados. canales de riege’

Observando las tablas se nota cémo el interés en la
reestructuracion de plazas y locales municipales ha alcanzado
un nivel notable. También el sector agrario ha demostrado
poseer una importancia relevante, pero este dato debe ser

afiadido a otras consideraciones.

Ante todo se debe considerar que por ley, la obra votada tiene
que ser registrada entre las prioridades y realizada ese mismo
afio. De otra manera, pasara al programa del afio siguiente.
Esta informacion justifica el acrecimiento en el tiempo de esta
categoria de obras. En efecto, como me confirmaron unos
ingenieros del Equipo Técnico de Huari, el gobierno local ha
concedido la prioridad a las estructuras municipales, dejando
atrasadas las de caracter agrario.

«Porque hasta ahora la necesitad de cada pueblo fue que
tenia su plaza de armas. Desde ahora en adelante vamos a
hacer el riego. Antes terminamos con las obras que ya hemos
empezados y después partimos con las nuevas. Tenemos ya
algunos proyectos productivos... pero el hecho es que una
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Tabla 3. Grafico con relacion a los datos del 2007.
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erlraciuray medicas
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Tabla 4. Grafico con relacion a los datos del 2008.
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obra de este tipo no se ve mucho: no es como una obra de
infraestructura que todo el mundo la puede ver y se sienta
contento.» (ingeniero de Huari, 2008).

Esto significa que el dato relativo a las obras agrarias indica
una clara reclamacion de la poblacion durante el curso del
Presupuesto Participativo, que cada ano sumaba las obras
anteriormente registradas en el programa. Al contrario, la
reduccién en el 2008 del valor de las obras municipales
garantiza la realizacién de dichas estructuras.

El gran aumento de obras que se da desde el 2007, hay que
considerarlo teniendo en cuenta que desde el 2006 se ha
verificado un aumento explosivo del Canon Minero, como
hemos visto en el paragrafo precedente.

El 2006 es el afio del ascenso al poder de la nueva junta
municipal. Eso nos permite reflexionar sobre cémo su politica
ha condicionado las decisiones de estas obras, priorizando
la reforma de plazas, iniciativa casi completamente ausente
anteriormente. La importancia que cobra este tipo de obras
es fundamental para entender cual es su vinculacién con el
concepto de «riqueza» adquirida y de modernidad presentes
en la comunidad Huari en relacion con el Canon Minero.
Considerando como la lista de obras se realiza a través
del Presupuesto Participativo, esta investigacién prosigue
cuestionando qué elementos, imaginarios o concretos, mueven
el deseo de estas obras en politicos y en la poblacion.

Es para comprender la motivacion profunda que ha llevado
a esta eleccion que existe la necesidad de indagar sobre el
significado de la ciudad de Huari para la poblacién, y como
consecuencia, sobre la fisonomia de las diferentes plazas que
se han construido.

Observando y confrontando la realizacion de las plazas y
locales nuevos, se percibe claramente cémo ellas persiguen
canones estéticos precisos. Las plazas de todos los centros
poblados tienen mas o menos el mismo planeamiento:
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pavimentacion y ereccion de muralla. Observando encantada
los trabajos en la plaza, una sefiora de Yacya me dijo: «Ahora
tenemos una plaza. Como en Huari».

Como dice Appadurai, el mundo actual esta caracterizado por
el nuevo rol asignado a la imaginacion en la vida social. Esta
vida se ha transformado en un campo de practicas sociales,
una forma de obra y una forma de negociacion entre sitios
diferentes de accion y campos globalmente definidos de
posibilidad (Appadurai, 1996, p.50).

A los ojos de varios pueblos de la provincia, la ciudad de
Huari se pone como modelo de estatus de modernidad y
desarrollo. Lugar de trabajo o sitio para el mercado y las
funciones festivas y religiosas, el centro de Huari se pone como
un espacio de innovacién. La plaza principal tiene todos los
aspectos peculiares de la modernidad, segun la imaginacion
local. Esta plaza es un espacio cuadrado y bien delineado en
sus lados, con una gran fuente en el centro. Situada entre la
iglesia principal, estructura a su vez de reciente edificacion,
imponente y severa, y, de otro lado, el palacio municipal, la
plaza se presenta como una superficie cuadrada de cemento,
con una pequefa escalera y algunas banderas a la derecha.

Todos estos elementos se presentan, por consiguiente, en
varias plazas comunales que ahora se estan construyendo
en los centros poblados de la provincia de Huari. Durante
mi visita a la ciudad de Huaraz, he podido ver como también
alli la plaza central tenia la misma estructura, con iguales
elementos decorativos: fuentes, escalinatas y altas astas en
los lados. Podemos, por lo tanto, empezar a delinear este
juego de reenvio que pasa desde el pueblo a la ciudad y de la
ciudad al centro mas importante, donde el sitio mas grande es
identificado por aquél mas pequeno como lugar «<moderno».

En conclusion, poniéndose en la perspectiva de la poblacion,
se comprende coémo la posibilidad para las comunidades mas
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alejadas de poder construir un nuevo centro igual al de Huari,
asume una significacion profunda bajo muchos aspectos. La
oportunidad de tener una plaza de cemento constituye para
los pueblos una elevacion de estatus social, un acercarse al
modelo de la ciudad de referencia, Huari, o, en términos mas
generales, Lima. Por un lado, en consecuencia, la comunidad
siente poder conquistar un estatus sociocultural nuevo y
alcanzar la dimension de «modernidad». Para el imaginario
popular peruano, la ciudad de Lima, finalidad principal de
todos los que quieren salir del sistema sociocultural de las
comunidades andinas, asume el sentido de maximo ejemplo
de modernidad posible.

Por otro lado, para todas las comunidades periféricas, el
surgimiento de nuevas fuentes de trabajo para la construccion
de las obras, que va a modificar profundamente el tejido
economico y cultural del lugar, aparece a ellos como el
testimonio concreto de la nueva atencion que hoy todos los
centros poblados empiezan a tener para los gobernadores y
para las instituciones politicas nacionales. Si consideramos
como estas realidades locales han sido invisibles a los ojos
de las autoridades desde el periodo colonial hasta hoy, las
nuevas obras muestran en manera clara y visible a todos que
la relacion entre gobernadores y ciudadania esta efectivamente
cambiando.

Vamos ahora a considerar este hecho desde la perspectiva
contraria, es decir, desde la perspectiva de las instituciones
politicas. Analizando los discursos politicos, la posibilidad de
construir nuevos centros comunales es mostrada como la gran
posibilidad para llegar a la «kmodernidad» y para erigir las bases
de un futuro mejor.

«Con la modalidad del contrato estan construyendo, frente a

nosotros, la construccion de la plaza, que significara la mejora del
ornato de este centro poblado. Igualmente, lo que era el sistema
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de desague era una obra prioritaria y se tomo la decision politica
para el momento oportuno para concluirla» (ingeniero de Huari en
Huamantanga, 2008).

Todavia, en algunos casos, la prioridad dada a esta tipologia de
obras aparece contraria a las necesidades urgentes de muchas
poblaciones, como por ejemplo son los centros sanitarios o las
obras para mejorar la produccién agricola.

Durante el taller descentralizado en el centro poblado de
Mayas, pude ver un ejemplo muy significativo de esta situacion
cuando un politico dijo: «Aca el problema principal es que no
tenemos una plaza. jPor primero vamos a hacer una plaza
nueva!» (ingeniero del Equipo Técnico, taller de Mallas, 2008).

Bien se sabe cuales son las necesidades primarias de esta
zona, golpeada por el grave problema de la erosion del
terreno. Es claro que las autoridades politicas quieren recibir
la propia ayuda solamente en un segundo momento respecto
a la reestructuracion de las plazas. Trabajar en varios centros
poblados, a través de la construccién de nuevas plazas y
nuevos locales comunales, asume un valor muy especifico
para el gobierno local.

A través de estas acciones, por lo tanto, el asentamiento
de las instituciones, en la centralidad ciudadana, seria
la representacién de la modernidad: el poder politico
reconfiguraria, entonces, los espacios fundamentales de
la vida politica tradicional de la comunidad, de la plaza al
local comunal; y ademas, se nota otro importante objetivo: la
reconstruccion de las escuelas.

«Es un proceso que se puede ver afo tras afo... Tenemos que
trabajar con los nifios, ellos son el futuro del Pais» (ingeniero del
Equipo Técnico, Huari).

«Es enla aspiracion de cada poblacion tener su placita y un sistema
de agua y desagie» (autoridad de Huari, Huari, 2008).

«Creo que esto es una aspiracion que todos tenemos: una nuevay

323



mejor oportunidad de vida. Pero lo que queremos para los de aca
es que esto presupuesto participativo que estamos empezando
a trabajar para el 2009 no sea la planificacion en el escritorio en
Huari solamente...» (autoridad de Huari, en Mallas, 2008).

Estas estructuras llegan a ser varias veces mucho mas grandes
de lo que son las necesidades de la comunidad (Vigila Peru,
n°16, 2008): la visién de una gran estructura escolastica refleja
el modelo de modernidad que se quiere adquirir. «Es necesario
mirar adelante, al futuro y a la instruccién» son las palabras
que brotan de los discursos de los politicos.

Como se puede ver de las citas, la accién de los politicos
esta dirigida a presentar la construccién de las nuevas plazas
como una gran oportunidad para «entrar» en la modernidad.
Al mismo tiempo, estos proyectos son presentados como la
realizacion de la aspiracién de la poblacion misma: el gobierno
se define como el promotor de los suefios de la ciudadania,
pero sin explicar nunca cuales son los propios intereses y
finalidades de estas dinamicas.

Configurar los lugares de la instruccién significa incidir
profundamente en las perspectivas de los nifios vy,
consecuentemente, de las proximas generaciones: en este
caso la percepcién de la presencia y de los recursos de las
instituciones gubernativas. Vigila Peru es una revista peruana
que utiliza el trabajo de investigacion desarrollado por la
Asociacién Propuesta Ciudadana para transmitir los datos
relativos a los progresos del proceso de descentralizacion en
las distintas regiones, respecto al uso de las rentas del Canon
Minero y Petrolero. En Vigila Peru, n°11, del 2007, se lee cémo,
refiriéndose a una investigacion de caracter nacional, el Estado
quiso intervenir activamente a través de una modificacién del
SNIP para limitar la tendencia de los gobiernos locales de
las varias regiones de invertir en infraestructuras demasiado
grandes de lo que son las exigencias locales: se intuye,
entonces, como este actuar no es peculiar del contexto de
Huari, sino una tendencia que aune casi todas las instituciones
locales beneficiadas de la llegada del Canon.
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Durante mi investigacién en el campo, casi todos los centros
poblados de la municipalidad de Huari (Yacya, Acopalca,
Colcas, Huamantanga, mientras Huamparan y Mallas estaban
proximos al comienzo de los trabajos) estaban en plena
reestructuracion y reconstruccion.

En mi trabajo he estudiado como las autoridades definen
las obras antes la poblaciéon y como quieren que sean
identificadas y consideradas. De esta manera, partiendo de
las construcciones de las plazas y de su relativo patrocinio,
analicé como las autoridades politicas estan intentando
redefinir su relacién con la poblacion huarina. En el programa
de descentralizacion, un elemento clave esta constituido por
la redefinicion de la relacion entre instituciones politicas y
ciudadania, basada en un didlogo mas ecuanime y paritario,
realizable a través del Presupuesto Participativo. Este proceso
esta lentamente haciendo que la poblacién adquiera conciencia
de sus derechos y de sus propias posibilidades en el campo
decisorio.

La situacion actual demuestra como es extremamente delicado
este momento de definicion de relacion entre las dos esferas
sociales, donde el papel hegemonico que siempre caracterizé
el poder institucional llega hoy a ser reconsiderado y como, en
un futuro muy cercano, este papel podria también vacilar. Por
eso intenté examinar en el desempenfio de los politicos de Huari,
cual es su mentalidad hacia estas tematicas y como estan
administrando la comunicacién con la poblacién. Es evidente
que el espacio de decision alrededor de las inversiones de
dinero del Canon Minero es la principal materia de andlisis.

El aspecto peculiar de todos estos discursos en el proceso
del Presupuesto Participativo 2008 estuvo constituido por
el enfoque que los politicos adoptaban con la ciudadania
local. Las autoridades estaban muy abiertas a la discusion
y a la confrontacién con la poblacion; sin embargo, este
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comportamiento estaba determinado por la tendencia a definir
la poblacién como un «nifio» que necesitaba de la presencia
de las autoridades mismas para tomar las «justas» decisiones

Estos son algunos ejemplos:

«Aquello que falta es que la gente reconozca sus propias
prioridades. Hay que orientarla. Son como nifios» (ingeniero de
Huari, 2008).

«Entonces se orienta. Entonces la comunidad no decide, pero tiene
las cuentas, intercambio de opinién. En alguna forma tienes que
intervenir o al menos tienes que ponerle al frente cual es mejor
para ellos. Si ellos deciden, solamente van a elegir... [...] Pero si
se los orientan y dan formas, ellos van a pensar y ésta es la cosa:
orientar» (ingeniero de Huari, 2008).

De estas palabras se puede ver como la predisposicion de las
autoridades en la gestion comun del fondo del Canon Minero,
de conformidad con la ley del Presupuesto Participativo, esta
fuertemente influenciada por las habituales relaciones de poder
con la poblacién. Esta, definida como un «nifio», por tanto no
auténoma para tomar las mejores decisiones para el propio
desarrollo, necesita constantemente el apoyo y el consejo de
las instituciones. Al mismo tiempo, esta perspectiva permite a
las autoridades no tomar plenamente la responsabilidad de la
propia conducta.

Vamos ahora a considerar algunos aspectos especificos de
esta relacion que surgieron en el curso de los talleres para el
Presupuesto Participativo 2008.

Cada reunién estuvo caracterizada por dos momentos
principales: en el primero las autoridades presentes, con el
apoyo de los ingenieros, explicaban el desarrollo de varios
trabajos en curso, y después proponian cuales podian ser
las futuras obras necesarias. El segundo momento estaba
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destinado a las intervenciones de los participantes: cada
hombre o mujer presente podia abrir un discurso sobre aquello
que consideraban importante o proponer una cuestién a las
autoridades en relacion con las obras construidas. Fue muy
interesante notar como los ingenieros esperaban el fin de
todas las cuestiones presentadas para empezar a contestar:
este comportamiento producia un profundo alejamiento entre
pregunta y respuesta. Este sistema, me parece, funcionaba
muy bien para impedir la creacién de un dialogo muy directo
entre publico y oradores: al mismo tiempo, esto no permitia el
desarrollo de una oposicion mas fuerte entre las dos partes. Las
cuestiones presentadas por los campesinos, muchas veces,
planteaban de manera muy precisa la voluntad de denunciar
cémo las autoridades habian tenido poca consideracién a las
exigencias del pueblo hasta ese momento, particularmente en
relacion con el trabajo agricola. Ellos, por lo tanto, querian una
mayor continuidad entre lo que se votaba en el Presupuesto
Participativo y, después, lo que se priorizaba en la construccion.
Estos son algunos ejemplos:

«Entonces tenemos aqui, en el Presupuesto Participativo,
en la ultima parte, voy empezar alli, se ha visto como uno
puede mejorar su vivienda, sus chacras, sus corralones para
sus animales. Pero no sé, yo me preguntaria ¢Para estas
cosas también hay este apoyo por parte del Canon Minero?
Porque aqui personalmente yo veo que se tiende a englobar.
Casi no esta llegando para todos. Hablando en si, |la regidora
esta hablando de la cocina mejorada nomas ¢,Quiénes estan
beneficiando? Unos nomas. Si se trata de apoyar, hay que
llegar a la mayoria. Me parece que todos necesitamos.
Entonces, por otra parte, aqui ya tenemos desague, pero
todavia no tenemos lo que es domiciliarias. Yo quisiera pedir
a ustedes: ¢ Por qué no nos se dan esto apoyo? Para tener
ya pues y para usar... porque siempre estamos saliendo al
campo con nuestras necesidades y no podemos. Entonces,
en este caso, yo estaba hablando antes con el alcalde del
centro poblado: 4, Por qué no debemos pedir? Entonces, si hay
estas facilidades por favor nos daria una mano, no se haria
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todo. Si quiera una parte, si podemos ya cambiar el aspecto»
(comunero, Yacya, 2008).

«Extrafiamente en este Presupuesto Participativo ya se esta
haciendo la practica de los afios anteriores. Con la gestion anterior
también se ha visto algunos proyectos que no se estan cumpliendo.
Justamente culpan. Nosotros en el afio 2006 hemos programado
riego por aspersion con la gestiéon anterior. Y esta gestion tenia que
ejecutarlo en 2007 y no se lo han hecho. Han reprogramado y para
este afo se han programado mejoramiento del canal, tampoco no
lo hacen. El sefior gerente esta diciendo que todavia se va hacer,
cuando va llegar al Presupuesto.» (campesino de Mallas, 2008).

«Yo creo que las autoridades no estan dando apoyo bien a esta
cuestion que es la agricultura rural, lo que falta... Pero creo que
por un lado nosotros estamos bien claros. Nuestro canal central
es mas ineficiente. Entonces nosotros estamos trabajando mucho,
pero con esto calor... jlas nuestras plantas estan muriendo! jFalta
agual! jSe estan secando todas las plantas! jNecesitamos el apoyo
del alcalde!» (comunero, Yacya, 2008).

En verdad, la mayoria de las intervenciones se presentaba
como una critica al trabajo del municipio y como deseo de
una comunicacion mas paritaria entre las dos partes sociales.
Por otro lado, las autoridades, durante el momento conclusivo
de los talleres, contestaban a todas estas intervenciones
asumiendo una conducta muy particular. Ellos no reconocian
publicamente ninguna responsabilidad propia o error: siempre
proponian una vision diferente de la misma situacién, donde
la culpa recaia en las decisiones que el pueblo habia tomado
en el pasado.

«Todas las obras que estan ejecutando no es capricho de las
autoridades. Todas las obras que se estan ejecutando es el
resultado de un acta que se ha firmado de una solicitud de
repente la presencia de una comisién a nivel de la municipalidad
que ninguna obra se va a discultir... jTodas las obras son con la
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coparticipacion de ustedes!» (ingeniero en Huamantanga, 2008).

Otra respuesta frecuente fue aquella que evidenciaba que
las instituciones politicas también estaban en un proceso de
formacion y desarrollo, como la poblacion civil. Esto significaba
que el pueblo tenia que hacer una autorreflexion antes que
criticar a las autoridades, y después intentar trabajar juntos.

«Yo lo explico: por favor, sefiores, que esto sea el inicio para
nosotros para participar y para poder invertir en el corregimiento
de ustedes. Para la municipalidad de Huari y para el alcalde es
prioridad uno el riego» (ingeniero en Yacya, 2008).

«Estamos nosotros mismos preocupados, para todos los proyectos
de invierno su partida de nacimiento... Queremos que nuestro
amigo alcalde no solamente critique, sino que nos apoye! Nosotros
también estamos en un proceso de formacion» (ingeniero en
Huamantanga, 2008).

Todas estas tentativas de didlogo y formas de relacion, la
mayoria de las veces terminaba por caer en el antiguo juego
de las partes, en el usual desequilibrio de los roles sociales,
donde el pueblo tenia la mayor responsabilidad de los errores
y faltas realizadas, y por otro lado, las autoridades asumian la
funcién de guia social.

El desarrollo de este trabajo muestra cémo las instituciones
politicas se presentan de modos diferentes frente a la poblacion
dentro del proceso del Presupuesto Participativo.

Estas, por lo tanto, demuestran la buena voluntad de trabajar
junto a la sociedad y de impartir una ideologia mas democratica
y paritaria, pero, en los hechos, la tendencia practica renueva
los antiguos roles de gobernadores y gobernados. El pueblo,
no obstante sus demandas de obras agricolas y socialmente
utiles, comportamiento que testimonia que hay conciencia de
las propias necesidades, permanece bloqueado en el rol de
«nifoy» que las autoridades le imponen.
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Las nuevas plazas vienen, por lo tanto, definidas por las
autoridades politicas como expresion de voluntad de la
ciudadania, que se demuestra extremadamente infantil en el
propio sentimiento civil y moral: de esta manera ella demuestra
gue no sabe reconocer cuales son las propias problematicas
basicas. Todavia, si vamos a considerar como cada decision
politica es fruto de un compromiso o de una batalla, para el
acaparamiento de recursos materiales y poder politico (Arce
y Long, 1993: 193), es evidente que esta practica politica
esta destinada a evitar la definicion de los intereses y las
expectativas del gobierno. Un aspecto fundamental de cada
discurso politico es aquel de presentar la propia tematica como
una necesidad, una cosa que inevitablemente se debe hacer
porque solamente ella es correcta y justa. Al mismo tiempo, el
orador ha de construir toda una serie de vias de fuga de las
propias responsabilidades (Apthorpe, 2005).

«Claro... no me gusta todo esto cemento en las plazas nuevas...
pero esto es lo que la gente quiere. Ellos lo quieren porque antes
decian: Ddénde vamos a bailar? Aca no es como a Lima, aca
todo es en el verde. Y el cemento da el lugar mas concreto. Ellos
tienen razén porque ahora cuando hay su fiesta o sus actividades,
culturales o religiosas, tienen su espacio donde ir a bailar»

(ingeniero, Huari, 2008).

En conclusion, regresando a la reestructuracion de las plazas,
la busqueda va a comprender como esta eleccién auna los
intereses de las dos esferas sociales implicadas. Por un
lado, por supuesto, este desarrollo espacial permite que la
poblacion se sienta mas «modernay, y por el otro, hace que
las autoridades politicas puedan actuar en el interior de un
espacio «privado» de las comunidades, insertando en estas
ultimas una propia imagen de poder.

La plaza central de todos los centros poblados o «plaza de

armas» constituye, de hecho, el lugar clave donde la comunidad
saca el material simbdlico para subrayar su propia identidad.
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Entre la iglesia, sede religiosa, y el local comunal, sede de
las actividades politicas del Consejo Comunal, la «plaza de
armas» es el lugar central de todas las actividades econdmicas
y conmemorativas de la comunidad, mas alla de ser el
espacio de sociabilidad en la vida cotidiana (véase Venturoli,
2011). Propiamente por esta importancia, varios centros
poblados tienen la exigencia de demostrar su modernidad
reestructurando sus espacios siguiendo el modelo de las plazas
de Lima o de otras ciudades peruanas, maximos parametros
de modernidad.

Esta exigencia bien corresponde a la de las autoridades que
necesitan confirmar su posicion hegemaonica y su papel guia
frente la ciudadania, a través de practicas y palabras nuevas.
En el curso de mi analisis surgi6, por lo tanto, una profunda
discrepancia entre las palabras expresadas por estos politicos
y sus acciones. Si durante los discursos publicos los politicos
se expresan mostrando un amplio apoyo a la teoria de la
descentralizacién vy, por lo tanto, una fuerte inclinacién hacia una
mayor participacion popular, en la practica su comportamiento
es completamente distinto. El seguimiento del desarrollo de
estos proyectos reveld que arquitectos e ingenieros deciden
autébnomamente sobre la puesta en practica de los proyectos,
determinando por si mismos la forma que adoptaran las nuevas
plazas. De hecho, se sienten autorizados a no consultar a la
poblacién debido a su menor nivel de instruccién:

«Siendo un poco abstracto el disefio, ellos no entienden si no
hay una maqueta... Ellos van asimilando los proyectos mientras
culminamos los proyectos... No tienen la instruccién o las
capacitaciones para saber como es la prospectiva, cdmo van
en la realidad. Ellos solamente ven» (ingeniero, Huari, 2008).

En el curso de la construccion de plazas, este comportamiento
termina provocando conflictos con la poblacion, que a menudo
no aprueba las decisiones tomadas. De hecho la comunidad
termina por no reconocerse en las obras realizadas o por
no reencontrar las caracteristicas de su propia cultura en
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las nuevas estatuas. Pude notar cdmo, en algunos casos,
las autoridades se mostraron dispuestas a modificar en una
segunda instancia la obra realizada en base a las exigencias
de la poblacién, para evitar asi mayores roces con ésta. De
todos modos, a mi parecer, el elemento mas significativo es
su escasa disponibilidad de dialogar con la poblacién fuera del
espacio especifico de los talleres descentralizados.

Como ya he dicho antes, todas las plazas realizadas o en
vias de realizacion presentan aproximadamente las mismas
caracteristicas: pavimentacion del terreno, alzamiento de
muros a su alrededor, con adornos o colores, y la instalacion
de estatuas o piletas en el centro del espacio.

Segun los ingenieros, este modelo estético es aquel que mejor
se adecua a las expectativas de la poblacién: esta basado, de
hecho, en la estructura de las plazas limefias.

Sin embargo, la relacion que la gente construye con los nuevos
monumentos es bastante diferente. Menciono a modo de
ejemplo algunas opiniones recogidas al respecto en diversos
centros poblados: «jEllos quieren hacer su propia idea!»
(comunero, Acopalca). «El pueblo sabe cuando las autoridades
saben qué hacer... En una reunién decidieron qué hacer...y ya
no se puede retroceder» (comunero, Yacya, 2008).

Confrontando las dos perspectivas, aquella del ingeniero y las
dos voces del pueblo, aparece claramente la diferencia de sus
propias experiencias en relacion con las obras. Mientras el
técnico se siente autorizado para actuar de tal modo, convencido
de que lleva acabo la voluntad popular; la colectividad se
siente traicionada por las autoridades, al no ser considerada
su opinidn en los momentos de la toma de decisiones. Las
autoridades, entonces, gracias a su estatus de poder y de
aculturacion, se sienten capaces de conocer de antemano la
voluntad y las preferencias de la poblacién, terminando por
traicionar tanto la aspiracién a una comunicacion igualitaria
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como la realizacién de obras verdaderamente significativas
para la ciudadania.

Otro aspecto importante de mi trabajo es el analisis de las
modalidades con las cuales las autoridades presentan las
obras realizadas frente la ciudadania. Esta investigaciéon no
se limita a las palabras e imagenes utilizadas en los talleres
descentralizados, sino que comprende también la lectura de
las revistas redactadas por el gobierno municipal, los carteles
publicitarios, los esléganes utilizados y los programas de
televisién producidos. Precisamente, dirigi mi atencién al
material producido en el momento en que la obra, una vez
finalizada, erainaugurada y publicitada en los espacios citados.
Como sefialan Shore y Wright, un analisis politico tienen que
considerar los productos escritos como un «texto cultural». El
antropologo tiene que investigar profundamente estos textos,
considerando el lazo que vincula las palabras, y en el sentido
profundo que ellas explican, la manera de entender el mundo
y la voluntad de los escritores, en este caso de los politicos
(Shore y Wright, 1997: 15).

De este analisis emerge el modo en que el actual gobierno
municipal esta construyendo su imagen, precisamente en
referencia a la realizacion de las obras. Especialmente en el
contenido de las revistas, la referencia al uso de los fondos
del Canon Minero es constante, proponiendo al poder politico
como un Optimo gestor de tales recursos. El uso desmesurado
de imagenes y esléganes relacionados a la construccién
de las obras, desde «Obras son amores» hasta «Las obras
siguen sin parar», muestran como desde una parte, el
gobierno construye su identidad basado exclusivamente en
el uso eficiente y correcto de estos fondos; y como, por otra,
busca constantemente la aprobacién de la ciudadania. En el
interior del eslogan: «Obras son amores», la comunicacién
es clara, el alcalde de Huari no actua siguiendo intereses
personales sino motivado por el intenso amor profesado a su
propia ciudadania. La referencia a sentimientos personales
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permite, a su vez, generar una nueva relacion entre la figura
del alcalde y la de la poblacién: él realiza sus funciones por
vocacion y dedicacion amorosa, como una misién personal.
Las numerosas fotos presentes en las revistas locales
colaboran en confirmar esta perspectiva, ya que muestran al
alcalde siempre disponible y afectuoso frente a la poblacion,
presente en todas las manifestaciones festivas. Una vez mas
es posible reflexionar sobre las nuevas modalidades con las
cuales las institucionalidad politica esta buscando delinear
su relacién con la ciudadania, intentando poner en primer
plano las propias emociones y sentimientos, para alejarse del
estereotipo negativo del pasado poder politico, caracterizado
por un comportamiento alejado y extrafio en relacion con las
exigencias de la ciudadania.

En numerosas fotos pude observar al alcalde inmortalizado en
el momento de inauguracion de las obras: la foto se realiza en el
acto ritual del corte de la cinta que rodea la nueva construccion.
Por el lenguaje utilizado y las imagenes producidas resulta
evidente cémo el gobierno intenta definir las obras como una
donacion del alcalde a la ciudadania: movido por el afecto que
siente para el bien y el desarrollo de Huari, la institucionalidad
politica no puede no donar a la ciudadania las obras que desea
y necesita.

Pocas veces la asociacion entre la obra construida y la figura
del alcalde entra en la cotidianidad de la poblacién. La primera
se pone asi como el testimonio de la presencia constante y del
poder del hombre politico en el corazdn de la comunidad. «[...]
el 18 de mayo fue inaugurado el local comunal... yo justamente
estaba con el senor alcalde, como una obra del sefor alcalde»
(miembro de la junta Acopalca, 12/06/08). El hablar de «dono»
nos obliga a hacer referencia a la teoria de Mauss: «En todas
las sociedades posibles, la peculiar naturaleza del don es
justamente aquella de obligar a lo largo del tiempo... Donar
equivale a demostrar la propia superioridad, el valer mas»
(Mauss, 1965).
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Esto nos permite reflexionar sobre cémo la construccién de las

obras y la manipulacion de su imagen permiten a las autoridades
reproducir una relacion de superioridad sobre la poblacién. Las
obras, en efecto, son «donadas» segun la experiencia de la
ciudadania: lo que significa crear una desproporcion entre la
posibilidad y los recursos del poder politico en relacion con
aquellos de la poblacién. Reuniendo, entonces, las distintas
modalidades de accién de las instituciones, se puede leer por
una parte su deseo y voluntad de reformular la propia imagen a
partir de una ideologia participativa y democratica, alejandose
asi de los modelos de poder precedentes, y por la otra, a
nivel practico, su dificultad para reformular un vinculo del todo
extrafio a las habituales relaciones de sumision y clientelismo.
Estas diferentes y contrastantes tensiones son, a mi parecer,
indice del momento de transicion que esta atravesando el
poder politico y su fisonomia: proyectado hacia la realizacion
de la descentralizacion y, por lo tanto, de una siempre mayor
independencia en relacion con el gobierno central. Al mismo
tiempo, en el plano concreto, el miedo a perder las garantias
de su rol de guia lo empujan a utilizar los nuevos recursos para
reactivar las tipicas relaciones de clientelismo.

Volviendo al analisis de la construccion de las plazas, se
puede leer la eleccién de este tipo de trabajo a través de
las conclusiones apenas trazadas. Si, entonces, el poder
politico teme perder ante la ciudadania su rol hegeménico, la
aprehensién de ésta a la reconstruccion de las plazas de los
centros poblados adquiere un nuevo significado. Estas obras
le permiten al poder politico mostrarse, por un lado, siempre
disponible hacia las necesidades de la poblacién vy, por otro,
consienten insertar en el espacio «privado» de la comunidad
un testimonio concreto de su labor y, por lo tanto, de su propio
poder.

Construir en el centro del sistema comunitario significa incidir
profundamente sobre los medios de definicion de una poblacion.
Suministrar a la ciudadania los medios que le permiten definirse
como moderna y, al mismo tiempo, proponerlos a través de un
acto donativo, significa inserir en el conjunto de la experiencia
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comunitaria, por medio de plazas y estructuras de cemento,
una imagen concreta y duradera en el tiempo de poder y de
presencia politica.

En este modo se lee, en el plano concreto de las acciones
realizadas y de las modalidades de comunicacién instauradas,
una incapacidad de las instituciones de entablar una relacién
con la poblacién realmente distinta de la precedente.
Simultaneamente, muestra una tendencia a ritualizar las
habituales formas de negociacion y de reciprocos favoritismos
definidos, esta vez, a través de un lenguaje nuevo que aplica un
amplio abanico de términos claves de la reforma democratica,
entre los cuales tenemos participacion, descentralizacion,
capacitacion, desarrollo, etc., sin todavia crear bases concretas
que puedan permitir un profundo cambio y mejoramiento de las
condiciones y posibilidades. De este modo viene a instaurarse
una visién del poder como de maximo garante del desarrollo
y gestion de los recursos, que no promueve la definicion de la
poblacién en el sentido de la autonomia y que no valoriza las
capacidades de gestién en ella presentes.

Conclusiones

En el curso de este analisis se ha pasado de la consideracion de
los distintos cambios acarreados por la llegada de los recursos
del nuevo Canon Minero en el tejido socioeconémico de Huari,
al modo en que las instituciones aprovechan dichos fondos
para reformular y difundir sus propias imagenes. La anomalia
mas grande al interior de este segundo argumento surge de
la contraposicion entre las teorias de referencia, las palabras
usadas por los politicos y las decisiones efectivamente tomadas
finalmente por ellos. El horizonte ideoldgico al cual aspiran,
como demuestra cada una de las producciones escritas u
orales, se basa en los presupuestos de una participacion
desde las bases, o sea, en la busqueda de una nueva relacion
con la ciudadania que garantice una forma mas democratica
de gestion del poder (Ballon, 2006). Los términos claves que
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utilizan son: «descentralizaciony, «desarrolloy, «participaciony,
todas palabras que constituyen la base de aquello que desde
los 80’ la antropologia del desarrollo define como teoria
del «empowerment». «Empowerment» es un término que
indica la tendencia politica a la utilizacién de determinados
cbdigos linglisticos que celebran el desarrollo y el progreso
democratico y participativo, que en los ultimos afios estan
dando consistencia a ideologias nacionales de numerosas
realidades del Tercer Mundo, sin que correspondan a practicas
efectivas en ese sentido (Zanotelli y Grillini, 2008: 19).

Durante mi investigacion utilicé el analisis, en particular, de
Cheater (1999) y Ferguson (2005), que se manifestaron
escépticos y criticos frente a los intentos reales de cambio de
parte de quienes manejan este tipo de lenguaje. Estos autores
sostienen que «el aparato del desarrollo no es una maquina
para eliminar la pobreza sino una maquina para difundir el
ejercicio del poder burocratico estatal que, eventualmente, usa
la pobreza como via de acceso o como justificacién, lanzando
intervenciones que pueden no tener ningun efecto sobre la
pobreza, pero que tienen otras consecuencias» (Ferguson,
2005). Respecto a mi caso de estudio, esta perspectiva
estimula la reflexion sobre como las elecciones realizadas
llevan a consecuencias distintas de aquellas esperadas por
las instituciones politicas. Repensando en los trabajos de las
plazas, surge como la atencién de las autoridades esté mas
dirigida a utilizar estos recursos para lograr los propios objetivos
en vez de disponerse a oir las demandas de cada comunidad,
imponiendo a todas éstas un modelo unico de obra: la plaza.
Este comportamiento, que por una parte permite la creacion de
monumentos que testimonian a lo largo del tiempo la presencia
y la autoridad del aparato politico; por otra, incumpliendo las
expectativas y exigencias de la comunidad, alejan una vez
mas la estima y confianza de la poblacién en tal organismo.

Hoy en dia, a través del proceso de Presupuesto Participativo,
la poblacién esta gradualmente adquiriendo nuevas formas de
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conciencia y conocimiento del rol y de las facultades para estar
involucrada en el terreno politico: esta comenzando a activarse
para exponer y negociar frontalmente con las instituciones
politicas los propios objetivos y necesidades, en un proceso
de crecimiento de la propia identidad politica.

Esto significa que, en un momento de reformulacion de la
relacion entre poder politico y ciudadania, el desencanto
frente a las promesas incumplidas o expectativas traicionadas
desde el punto de vista de la ciudadania, podria, en el
largo tiempo, comportar un profundo dafno también a los
intereses de las propias autoridades. Estas, de hecho, en
este momento de transicién se muestran muy disponibles a
motivar la comunicacion y el didlogo al interior de los talleres
descentralizados, motivando por ello a la poblacién a participar
activamente en el contexto politico local. Simultdneamente, su
incapacidad de formular totalmente los términos de la relacion
y el miedo a perder autoridad, los lleva a tomar decisiones
que traicionan las ideologias propuestas y desilusionan las
expectativas fomentadas en la poblacion. En el momento actual,
es imposible prever, aqui, cuales seran las consecuencias de
esta intensa relacion, como y de qué forma se consolidara
con el tiempo ente las dos partes. Sin embargo, es evidente
que, mas alla de cualquier prevision o expectativa, las formas
en que la poblacion esta activando la propia participacion
existen, aun si en modo menos directo y evidente respecto a
los estilos a los que estamos acostumbrados a confrontar. La
participacion en los talleres descentralizados y la comprension
de varias tematicas participativas daran, a largo plazo, lugar
a conflictos y generaran consecuencias que hoy no podemos
prever. Como recuerda Ferguson (2005), es de los «aspectos
colaterales» de donde surgen las transformaciones mas
importantes y significativas.

Silvia Romio

Notas

' Chacra: término quechua utilizado para indicar la porcién de terreno que
cada nucleo familiar recibe en el momento del matrimonio y que segun la
reforma agraria de 1979 sirve para su sustento.

2 Willacog, 2007; Willacog, 2008: dos numeros de la revista anual que la
municipalidad redacta y divulga para difundir el informe de su trabajo, sobre
todo en ocasion de los talleres por el Presupuesto Participativo.
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